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لن در زمینه فعالیتهای علمی. فرهنگی, هتری: 
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نشریه‌ای است فرهنگی, ادبی هنری و اجتماعی که در پایان هر ماه 


لیدی آگهی می‌بنیرد. 


شو 
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در نجوای شماره گذشته به جریان فشار قوهٌ قضائیه بر مطبوعات آزاد 
اندکی اشاره کردم و نوشتم که ارکان قوهٌ قضائیه نهادهای نظام را 


برای رسیدگی به موارد پیش‌بینی شده در قانون و مدیریت بر آنها 


به رسمیت نمی‌شناسد. چه» اگر غیر از این بود برای اظها رنظر دربارةٌ 
مطبوعات. به حوزءٌ تخصصی وزارت ارشاد مراجعه می‌کرد و نیاز 
آماری یا تحلیلی در هر مورد را از نهاد پیش‌بینی شده در قانون تهیه 
می‌گردء نه آنکه شخصاً متر به دست گیرد و فراشی و تنگی قبای 
مطبوعات را با متراز ژ سلیقهُ خود بسنجد: 

در فاصله انتشار شمارهٌ پیش تا این شماره فشار بر مطبوعات 
بیشتر شده است . تشریات متعدد را بدون نش دادگاهی تعطیل و نا 
با فشارهای مرئی و نامرئی به‌توقف انتشار وادار کرده‌اند . تمامی این 
فشارها مستقیم و غیرمستقیم به‌واسطة قو قضائیه اعمال می‌شود. 

در نظامهای قانونمند هرسال حجم عظیمی از بودجه کشور 
صرف پروژ؛ قانونگذاری می‌شود. . هزینه‌های این پروژه از لحظاتی 
آغاز می‌شود که بر اثر خلا قائون یا وجود قانون نارساء اخلال در 
زندگی اجتماعی شدت می‌گیرد؛ تا پس 
مالی و معنوی» کارشناسانی اطلاعات و آمار و ارقام جمع‌آوری 
شده را به صورت پيشنهاد تنظیم کنند و به‌صورت طرح یا لایحه در 
مجلس بررسی شود. آن‌گاه پس از صرف وقت بسیار و هزینه‌های 
گزاف» ماحصل کار» صورت قانون به خود می‌گیرد و مبنای رفتار 
اجتماعی افراد و گروههای مختلف اجتماعی با یکدیگر و دولت 
می‌شود و ناظر و پشتوانة عمل به آنها قو قضائیه است. عمده‌ترین این 
پروسه در کشور ما تغییر قانون اساسی بودکه توسط مردم با هدف 
براندازی نظام سلطنتی مستبد وابسته و با حرج هنگفت مالی و جانی 
در انقلاب اسلامی سال ۵۷ انجام شد ات مجلس خبرگان 
قانون اساسی در تابستان ۸ مبین روح حاکم پر این قانون است. 

" اینک که به قیاس اندیشه و عملکرد مسئولان قو قضائیه با 
مذاکرات مجلس خبرگان قانون اساسی سال ۸ می‌پردازيم» نیک 
درمي‌يابيم که تفکر«حاکم بر قو؛ قضائیه چقدر از انديشة طراحان 
قانون‌اساسی» به خصوص بخش مطبوعات, دور است. گفته‌های شهید 
بهشتی و شهید باهنر دربار؛ مطبوعات و رسیدگی به تخلفات 
ا E‏ 
ر سک ارس باس کار یل ادج 

E‏ رای ی فش رات 
غیرقانونی خود بسازند. در حالی که اگر حداقل یکبار به صورت 


مشر وح مذاکرات محلی بررسی ایی قانودا اساسی بحمهوری اسلامی الا 


در سال ۵۸ مرانجعه می‌شد درمی‌پافتند مثالی که مرحوم ‏ بهشتی تشکیل 
دادگاه علنی مطبوعات با حضور هیات‌منصفه را برای آن ضروری 
دانسته است» بحث قبول و عدم قبول نظام جمهوری است, نه دروغ 
در مورد کم و زیادی قیمت و تهمت و اعتراض به آنان که نان و آب 
مردم را کم و یا بد می‌فروشند. برای نمونه ملاحظهٌ مواردی از 


صورت جلسهٌ مجلس خبرگان قانون اساسی مفید و مبیّن فاصله تفکر 


قوهُ قضائية امروز از دوح قانون اساسی است. 

در اصل بیست‌وچهارم آمده است : «نشریات و مطبوعات در بیان 
مطالب آزادند مگر آنکه مخل به مبانی اسلام یا حقوق عمومی باشد. 
تفصیل آن را قانون معین می کند.» 


از انباشت حجمی از زیانهای . 


اصول قانون اساسی پس از بررسی کمیسیون و چندین بار طرح 
لت ملس ملس دار کت رکری او 
تصویب می‌شد. در آن گفت‌وگوها نگرانیها» ترسهاء بیمها و 
آینده‌نگریها کاملااً مشخص بود . مثلاً در تصویب اصل ۲۴ پرسش و 
پاسخ زیر بین شهید بهشتی (نایب رئیس مجلس خبرگان) و شهید 
باهنر (مخبر کمیسیون) مطرح شد: 

بهشتی : ay‏ وب 
سیستم جمهوری اسلامی سیستم بدی است. . کتاب نوشته است» 
می‌خواهیم بدانیم بر طبق این اصل قانون اساسی باید جلوی کتاب او 
را بگیرند یا نه؟» 

باهنر : «خیر» اگر چنانچه عنوان قیام و اقدام دارد به صورتی که . 
می‌خواهد اصل سیستم را به هم بزند» این البته اشکال دارد ولی اگر 
به صورت اظهارنظر و بیان عقیده باشد» وقتی که ما اول نوشته‌ایم 
«نشر افکار و عقاید» حتی ممکن است کسی عقيدهً خودش را که 
عقیده‌ای غیردینی است بیان کند و می‌خواهد عقایدش را بگوید او 
یک طرز تفکر اجتماعی» فلسفی» سیاسی دارد و بیان می‌کند.» ۱ 

مرحوم بهشتی بعداً نظر خود را در این زمینه به طور مشخص و 


دقیق بیان می‌کند: 


«آیا حکومت به عنوان جلوگیری از منکر اعمال قهر می‌تواند بکند 
یا ه؟ یعنی این‌طور بیان می‌کنم که خریدوفروش کتاب ضلال برای 
کسانی که نمی‌توانند در برابرش ايستادگی فکری داشته باشند یک کار 
حرام است؛ اما آیا حکومت در جلوگیری از این منکر اعمال قهر هم 
می‌تواند بکند یا نه؟ این مسئله موردبحث است. آیا اعمال قهر در هر 
دوره‌ای» در هر موردی می‌تواند طریق جلوگیری از همه منکرات 
باشد؟ حرف من این است که در شرایطی که ما هستیم اعمال قهر 
با جلوگیری از نشریات تی که مبارزء فکری با اسلام می‌کنند سودمند 
نیست» برحسب تجربه عینی و بررسی شده‌ای که ما داریم نه تنها 
سودمند نیست بلکه جلوگیری با اعمال قهر از نشر و تهیة این نشریات 
از مضر به اسلام هم واقع شده است.» ۲ 

مرحوم بهشتی دربارة مطالبی که در رد نظام نوشته شود این‌گونه 
نظر می‌دهد و می‌گوید با قوة قھریۂ قانونی هم نباید با آنها برخورد 
کرد. اما اقدامات قَوه قضائیه مطبوعاتی را در برگرفته است که 
مسئولان و خط مشی آنها در چارچوب نظام جمهوری اسلامی 
هستند و حداکثر روشهای اجرایی جاری و یا مباحث فکری را مورد 
تقد و جرح فان می هه 

مرحوم بهشتی دربار؛ دلیل علنی بودن محاکمات سیاسی و 
مطبوعاتی می‌گوید : 

«در مورد جرائم سیاسی و مطبوعاتی» خود اينکه جرم سیاسی و 
جرم مطبوعاتی علنا محاکمه بشود, این جلوی بسیاری از مفاسد و 
مضیقه‌ها و دیکتاتوریها را می‌گیرد . بنایراین» اين را اگر بخواهند 
دستش بزنند و بگویند هر وقت که خلاف نظر ت تشخیص دادند سرّی 
ایام وید راهم سل این , است که اين ال را اصلاً ما نداشته 
باشیم .» ۲ 

قوهٌ قضائیه فهرستی از برخوردهای نابخردانه را بر ناصیه دارد و 
چون قوهُ قهریه را نیز در دست خود می‌پندارد» بی‌باک از پیامد آنچه 
می‌کند. مشروعیت خود را تنزل داده است. موضو ع شکنجه در 
بازداشتگاهها» سوءاستفاده‌های مالی» سوءاستفاده‌های سیاسی و 
انوا ع دیگر تخلفات آنچنان بوده است که ریاست محترم قوه نیز در 
خطبه‌های نمازجمعه به حجم عظیم تخلفات در پیکرة قو؛قضائیه 


مجمل اشاره‌ای کرد. البته سهم خود ایشان نیز در مدیریت این 


شاید قوءٌ قضائیه مطبوعات را تنها بازگوکننده وقایع و مسائل 
جاری درون این قوه (بخشهای دیگر فعلا موضوع این نوشتار نیست) 
می‌داند که این‌طور بی‌محابا ایجاد هیاتی جدید در دادستانی کل 
کشور برای بررسی محتوای نشریات را اعلام می‌کند و تمام نهادهای 
قانونی مربوط به اداره و نظارت بر مطبوعات را واجد صلاحیت و 
توانايي لازم برای شرح وظایف پیش‌بینی شده در قانون نمی‌داند و 
شخصا نشریه تعطیل می‌کند و یا وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی و 
هیات نظارت بر مطبوعات را مستقیم و غیرستقیم تحت فشار قرار 
می‌دهد تا جراید را بدون تشکیل دادگاه تعطیل کنند. وه قضائیه از 
کجا اجازه یافته‌است که مسئولیت وة اجرايي در باب مطبوعات را 
نادیده بگیرد و رفتار حلاف قانون را برای خود مجاز بشمارد؟ اصل 
۶ و اصل ۱۶۸ قانون اساسی در بخش مربوط به قوة قضائیه 
پیش‌بینی شده است و نوع عملکرد این قوه را نسبت به حقوق 
شهروندان مشخص کرده است. رفتار حلاف قانون قو قضائیه, به‌کجا 
بايد منعکس شود تا رسیدگی به‌نحوی صورت بلیرد که فوة فضائیه 


ا و ی و ا 5 ۳ ا E‏ س و | 
توا ره * وکاب هدید ب ری بست اھ ر رب کید سک کے 
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جامعه و کشوری عدل و.آزادی درست پاسداری نشود» خودبه‌خود 
راه برای نفوذ بیگانه هموار می‌شود.» ٩‏ 
نمايندة دیگری در توضیح انگیزۂ طرح این اصل می‌گوید: «انگیزۂ 


متوجه بودید که هر نوع آزادی را سرکوب می‌کردند به عنوان این‌که . 


استقلال کشور در خطر است. برای سیاست مستقل کشور هر نوع 
آزادی را سرکوب می‌کردند. حتی دیدید که رسالهٌ عملی مرجم بزرگ 
عالم تشیع در ایران ماء که مهد تشیع است» ممنوع بود. اگر 
رساله‌ای, آعلامیه‌ای» پیدا می‌شد» مردم را به چندین سال زندان 
محکوم می‌کردند و مدعی بودند که از استقلال و تمامیت ارضی کشور 
حمایت می‌کنند. و انوا ع آزادیها را سرکوب می‌کردند. این اصل 
برای تضمین این آزادیها بوده است و ان‌شاءالله از این به بعد معلوم 
می‌شود که آزادی و استقلال تفکیک‌پذیر نیستند و ممکن نیست 
تزاحمی برای یکدیگر داشته باشند. تا آزادی نباشد امکان ندارد 
استقلال کشور و عدم وابستگیش به اجانب تأمین شود. حفظ منافع 

ر ا 
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قوءٌ قضائیه از حداقل کار کارشناسی در باب مطبوعات و 
جامعه‌شناسي آنها خود را محروم کرده است و به‌دلیل دور نگاه‌داشتن 
کشور و بی‌اعتمادی به آنها نتوانسته‌است دریابد که مطبوعات آينة 
جامعه هستند» گرچه چندان هم انعکاس شفاف ندارند. آینه شکستن 
حطاست. زیبایی تصوير در این آینه لازم زیبایی در رفتار و مناسبات 
سیاسی و اجتماعی است. نه آنکه گزارش از واقع آنچنان دگرگون 
منعکس شود که آینه نه واقع‌نماء که گمراه‌کنند تصویرگر باشد. 

کسان ی که سناریوی فشار بر مطبوعات ۳ اجرا کردند و باعث 
بدبینی بیشتر افرادی از طبقات اجتماعی به نظام شدند» بیشتر در 
خدمت منافع بیگانگان عمل می‌کنند یا مردمی که به صورت قهری از 
بی‌قانونی و خشونت رویگردان می‌شوند و آن رویگردانی را در هر 
کسانی جامعه را به سمت خبرگیری از رسانه‌های بیگانه و اعتماد به 

تهدید و تعطیلی نطبوعاتِ صاحب فکر و دستگیری مسئولان یک 
روزنامه در ۷۶/۶/۲۵ اگر خلاف و نظام نیست» چیست؟ 
مسئول بدبینی طیفهای گوناگونٍ خوانندگان آن نشریات به نظام چه 
کسانی هستند؟ در نص قانون اساسی وجود دارد که به بهانه امنیت 
نمی‌توان آزادی را محدود کرد. آیا مطبوعات موردنظر که تعطیل . 
شدند و یا به جبر از انتشار بازمانده‌اند در وحدت ملی نقش مثبت ایفا 
می‌کنند, یا آنان‌که سلیقهٌ دیگری را برنمی‌تابند و از قوه قهریه برای 
اعمال سلیقه خود استفاده می‌کنند و منافع خود را منافع نظام 


استفاده از قدرت عریان در مقابل قشر فرهنگی, در جهان امروز ' 


که ارتباطات موجی و الکترونیک فراتر از امیال این و آنه‌تأثیرگذار 
است؛ سیار ناپایدار» و نتیجه آن در کشورهای دیگر که قوت بیشتری 
داشته‌اند جر ړ کشت نبوده است. 

در اصل نهم قانون اساسی آمده است : «هیچ مقامی حق ندارد به 
نام حفظ استقلال و تمامیت ارضی کشور آزادیهای مشروع راء هر 
چند با وضع قوانین و مقررات» سلب کند .» 

مرحوم ب بهشتر در نود ضیح این بند می‌فرمود: «حفظ واقعی | ستقلال 
کشور از طریق حفظ عدالت و آزادی در کشور است. وقتی در یک 


نظامشان» از دینشان؛ و از هدفشان آزادانه حمایت کنند پس به عنوان 
استقلال معنی ندارد که ما جلوی آزادی را بگیریم.» ۶ ۱ 

نویسندة این سطور به‌عنوان یک شهروند با وجود احساس ناایمنی 
از عواقب کار به تصریح بیان می‌کند که قوة قضائیه سازمانی است 
که بیشتر» هم خود و گروه خود را دارد؛ نه اهداف کرامتمند ملی و 
دینی راء آن‌گونه که در قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران آمده 
است . , 

قوقضائیه نباید به‌نحوی قانون اساسی را نادیده انگارد که نسل 
جدید به دغدغۀ آن افند که این قانون مربوط به پدران آنها بوده است 
و لذا خواهان قانون اساسی زمان خود شود. زیرا با این عملکرد فقو 
قضائیه قانون را از حفظ حقوق شهروندان ناتوان می‌بیند و جواب 
مشکلات عصر حاضر را نمی‌یابد. 

قو قضائیه پیش از آنکه چشم‌بسته به منافع ملی پیندیشد» به منافع 
گروهی روی دارد» و ین خلاف امنیت ملی و منافع ملی کشور 
است. کارشناسان مطبوعات در صورت احساس امنیت به‌راحتی 
می‌توانند تقابل خواستهای انباشتۀ سیاسی و*اجتماعی راء ازجمله در 
مقابل قو قضائیه نشان دهند. و لازمهٌ بقای نظام و همین قوثقضائیه 
توجه به این مباحث و رویکرد حل‌گرایانه است. نه دفع‌الوقت از باب 
حفظ منافع. ایران اسلامی مربوط به آحاد ملت است. حفظ افراد و 
گروهها در چارچوب حفظ و بقای کل ملت و نظام است, نه جزئی 
از آن. فرصت را دریابیم» تاخیر روا نیست. 


یادداشتها: ۱ 

اہ صورت مثر وج مذاکوات ملس بررسی نهابی قانود اساسی حمهوری 
اسلمی ابراداه جلد ۱, ص ۶۵۱ 

ی جلد 2۳ ص ۱۷۲۹ 


۱ ۳ بیشین» صز ۱۶۸۰ 


۴ خطبه‌های نماز جمعه ۸ آقای یزدی» رئیس قوثقضائیه, خبر از ۷۰۰ 
مورد شکایت از عناصر قوژقضائیه در طول نه‌ماه را اعلام داشتند. 
ھ۵ صورت مشر وج E‏ > جلد اول» ص ۴۲۱ ۱ 


سیستم محفوظ است . 

شاید فد قضائیه مطبوعات را تنها بازگوکنندة وقایع و مسائل 
جاری درون این قوه (بخشهای دیگر فعلا موضو ع این نوشتار نیست) 
می‌داند که این‌طور بی‌محابا ایجاد هیاتی جدید در دادستانی کل 
کشور برای بررسی محتوای نشریات را اعلام می‌کند و تمام نهادهای 
قانونی مربوط به اداره و نظارت بر مطبوعات را واجد صلاحیت و 
توانايي لازم برای شرح وظایف پیش‌بینی شده در قانون نمی‌داند و 
شخصاً نشریه تعطیل می‌کند و یا وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی و 
هیأت نظارت بر مطبوعات را مستقیم و غيرمستقيم نحت فشار قرار 
می‌دهد تا جراید را بدون تشکیل دادگاه تعطیل کنند. قوهٌ قضائیه از 
کجا اجازه یافته‌است که مسئولیت قو اجرایی در باب مطبوعات را 
نادیده بگیرد و رفتار خلاف قانون را برای خود مجاز بشمارد؟ اصل 
۶ و اصل ۱۶۸ قانون اساسی در بخش مربوط به قو قضائیه 
پیش‌بینی شده است و نوع عملکرد این قوه را نسبت به حقوق 
شهروندان مشخص کرده است. رفتار حلاف قانون قوهٌ قضائیه» به کجا 
باید منعکس شود تا رسیدگی به‌نحوی صورت پذیرد که قوةٌ قضائیه 
نتواند از قوة ارعاب و تهدید برای بستن دهانها و زبانها استفاده کند؟ 

قوه قضائیه از حداقل کار کارشناسی در باب مطبوعات و 
جامعه‌شناسی آنها خود را محروم کرده است و به‌دلیل دور نگاه‌داشتن 
سیستم قضائی از نظر کارشناسان مسئول مطبوعات در نظام اجرايی 
کشور و بی‌اعتمادی به آنها نتوانسته‌است دریابد که مطبوعات آینه 
جامعه هستند» گرچه چندان هم انعکاس شفاف ندارند. آینه شکستن 
خطاست. زیبایی تصوير در این آینه لازمة زیبایی در رفتار و مناسبات 
سیاسی و اجتماعی است. نه آنکه گزارش از واقع آنچنان دگرگون 
منعکس شود که آینه نه واقع‌نماء > که گمراه‌کتندة تصتویر گر باشد. 

کسان ی که سناریوی فشار بر مطبوعات را اجرا کردند و پاعث 
بدبینی بیشتر افرادی از طبقات اجتماعی به نظام شدند» پیشتر در 
خدمت منافع بیگانگان عمل می‌کنند یا مردمی که به صورت قهری از 
بی‌قانونی و خشونت رویگردان می‌شوند و آن رویگردانی را در هر 
فرصتی نشان می‌ذهند؟ (مانند انتخابات ریاست جمهوری). نچه 
کسانی جامعه را به سمت خبرگیری از رسانه‌های بیگانه و اعتماد به 
آنها سوق می‌دهند؟ _. 

تهدید و تعطیلی مطبوعات صاحب فکر و دستگیری مسئولان یک 
روزنامه در ۷۶/۶/۲۵ » اگر خلاف مناذ ملی نظام نیست» جیست؟ 
مسئول بدیینی طیفهای گوناگون خوانندگان آن نشریات به نظام چه 
کسانی هستند؟ در نص قانون اساسی وجود دارد که به بهانه امنیت 
نمی‌توان آزادی را محدود کرد ی ی 
شدند و یا به جبر از انتشار بازمانده‌اند در وحدت ملی نقش مث مثبت ایفا 
می‌کنند» یا آنان‌که سلیقهٌ دیگری را برنمی‌تابند و از قوهٌ قهریه برای 
اعمال سلیقه خود استفاده می‌کنند و منافع خود را منافع نظام 
می‌پندا رند؟ 


استفاده از قدرت عریان در مقابل قشر فرهنگی» در جهان امروز " 


که ارتباطات موجی و الکترونیک فراتر از امیال این و آنه‌تأثیرگذار 
است, بسیار ناپایدار و نتیجهٌ آن در کشورهای دیگر که قوت بیشتری 
داشته‌اند جز شکست نبوده است. 

در اصل ذ نهم قانون اساسی آمده است : «هیچ مقامی حق ندارد به 


نام حفظ استقلال و تمامیت اوضی کشرر آزادیهای مشروع راء هر 
تب وی رانين و مقررا ت میات کا 

مرحوم بهشتی در توضیح این بند می‌فرمود: «حفظ واقعی استقلال 
کشور. از طریق حفظ عدالت و آزادی در کشور است. وقتی در یک 


جامعه و کشوری عدل و.آزادی درست پاسداری نشود. خودبه‌خود 
راه برای نفوذ بیگانه هموار می‌شود.» ۵ 

با طرح این اصل می‌گوید: «انگیزة 
تنظیم | ین اصل در پیش‌نویس قانون اساسی و در اصل فعلی که 
مطرح است و ان‌شاءالله متن نهایی است» این است که زمان طاغوت 
متوجه بودید که هر نوع آزادی را سرکوب می‌کردند به عنوان این که 
استقلال کشور در خطر است برای میاسبخ مستقل کشرو هر برع 
آزادی را سرکوب می‌کردند. حتی دیدید که رسالهٌ عملی مرجع بزرگ 
عالم تشیع در ایران ما > که مهد تشیع است. ممنوع بود. اگر 
رساله‌ای» اعلامیه‌ای؛ پیدا می‌شد» مردم را به چندین سال زندان 
محکوم می‌کردند و مدعی بودند که از استقلال و تمامیت ارضی کشور 
برای تضمین این .آزادیها بوده است و ان‌شاءالله از این به بعد معلوم 
می‌شود که آزادی و استقلال تفکیک‌پذیر نیستند و ممکن نیست 
تزاحمی برای یکدیگر داشته باشند. تا آزادی نباشد امکان ندارد 
استقلال کشور و عدم وابستگیش به اجانب تأمین شود. حفظ منافع 
نظامشان» از دینشان و از هدفشان آزادانه حمایت کنند پس به عنوان 
استقلال معنی ندارد که ما جلوی آزادی را بگیریم.» ۶ 

نویسندۂ این سطور به‌عنوان یک شهروند با وجود احساس ناایمنی 
ار ا ای سا ی 
که ر بیشتر» هم خود و گروه خود را دارد؛ نه اهداف کرامتمند ملی و 
ك راء آن‌گونه که در قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران آمده 


است. 

قوهقضاثیه نباید به‌نحوی قانون اساسی را نادیده انگارد که نسل 
جدید به دغدغه آن افتد که این قانون مربوط به پدران آنها بوده است 
و لذا خواهان قانون اساسی زمان خود شود زیرا با این عملکرد قوة 
قضائیه قانون را از حفظ حقوق شهروندان ناتوان می‌بیند و جواب 
مشکلات عصر حاضر را نمی‌یا ید . 

قوة قضاثیه پیش از آنکه چشم‌بسته به مناف فع ملی بیندیشد» به منافع 
گروهی روی دارد» و أین E‏ 
است . کارشناسان مطبوعات در صورت احساس امنیت به‌راحتی 
می‌توانند تقابل خواستهای انباشتة سیاسی و"*اجتماعی راء ازجمله در 
مقابل قوة فضائیه نشان دهند. و لازمه بقای نظام و همین قو؛قضائیه 
توجه به این مبااحث و رویکرد حل‌گرایانه است» نه دفع‌الوقت از باب 
خفط ران . ایران اسلامی مربوط به آحاد ملت است . حفظ افراد و 
گروهها در ریت رای E‏ وه ی 
از آن. فرصت را دریابیم» تأخیر روا نیست. 


یادداشتها: ۱ 

۱ صورت مٹروح مذاکزات محلی ررسی نهابی قالون ساسی حمهوری 
اسامى نجل ابص ۶۵١‏ 

۱۷۲۹ پیشین؛ جلد ۳ ص‎ ٣ 

۳ پیشین» ص۱۶۸۰۰ 

۴ خطبه‌های نمازجمعه ۷۶/۱۲/۸ آقای یزدی» رئیس قوفقضائیه» خبر از ۷۰۰ 
مورد شکایت از عناصر قوهٌقضائیه در طول نه‌ماه را اعلام داشتند. 


کیان شمارة ۴۳ 


کیان شمارة ۴۳ 


مصاحبه‌کننده: جفری سیمز 
ترجمه پریوا عروج‌نیا 


شاه 


کنتول اسیت در کتاب مشهورش با عنوال معنا و غایت دين عمدت" 


دربا این پرسش بحث می‌کند که دين چیسست؟ پبوهشهای 
تا یخی و تطیقی او در عرص دین؛ وی رابه لین تیجه می‌رساند که 
وا «دین » رانمی توالا به درستی تعریف کرد. «دین » در امتدابه معنا 
نوعی اهتدلی شخصی و درونی تلقی می‌شد. اما رفته‌رفته در طول 
تریح در قالب نادها و مطاهیم درآمد و به موضوع با شینی متصلب 
و میستماییک تدیل شد. نارن دین که کفیتی بوداو شخصی 
در حیات ابو به موضوهی نی (هیرشخصی)و متصلب 
تىدىل شد. اسمیست این فرآدند را 1۵10800 (صورت خا بجی و 
متصلب و مدای بافتن ) ناید. اسست معتقد است که این فراندد 
خصوصادر واسط دا هفدهم صورت تحفق ,بذبرفت و 3 آلا س 
بود که «هندوشیسم» « کنفوسیالیسم»» «بودیسم) و هشال اد دید( 


شد و اسالها خودشتی رادر قالب «ادیان مان و متمایز 3 بکدیدگی» 


بافتند و تعیی هویت کودند. 

بالراین: اسعیت پیشنهاد می گند که دین بژ و عا در مقا مطالی 
تریح دین به حلی ول «دین» ا دو اصطلاح دیگر استفاده کنند: 
«یمان (شخصی»» و «سنت (بر حم اإباشته). مقصود وى ٩‏ «لیمادا 
شخصی » عارت است ( نوعی درگری .با تمد با ترب دینی درونی 
که مختص یک شخص خاص است. تحربه‌لی که آلا شخص رابه 
ساحت اهر متعالی برمی کنید. بنابراین. از نظر وی امالا کفیتی 


شخصی و ( جنس عشق و درگری و جودی ما دو انساد است. و 


٠‏ مقصود وی ( «سنت بر حم انہاشته تمام تحشات و داده‌های 


خا حی و عبنیلی ست که مو یٹ تا یخی یک سنت رادید 


ھی او رند ,بعنی تما چ وهای که می تواند ایک شخص یا نسل ده 
شخصی باق دی تفا بادد. منالراین» (سشت در هم اشساشته» 
مو حودی کاملا تادخی. بوب متنو۲ و قال مشاهده و بررسی ست. 


در واقی این سشت و حه مشاعد ددر حیبات دینی السلا الست و 


همادا و جهی است که موضو] پوه مورخادا دین فز( می گرد. 
میا «ابمان» و «سدت؛» چه نسہتی برقرڑ است؟ ل نظر 
در وا ماه در قال ن منت شک ۳ یبدا هی شود. سدابرالین» ۵ 
اما اشد آل سنت ید فاقد موضوعيست و اصالت خواهد بود. ۹ 
سوی ددگٌ . سنتهای بر هم انباشته مبسنایی برای انمالآورزی فراهم 
می کنند و ومیبله تداوم همادا در لمق متملای‌اند. (سنت در م 


ابباشته» تحسد و لور امان سلهای گذشته در قوالب مادی است و 


مین شک گری نماد رابرلی ضسلهالی جحدید فراهم می کند. یس از 
نظر اسمیست. در تایح شر «ایمادا» ثادت می ماند. ام جه در سنتههای 
متختلف حلشه‌هشی متفوتی می‌دادد. نمال گور ادت و هشترگ 
تمم سنتهی دینی الست و تذاوت N‏ در ین سنتها در شکل 0 


(معنا و غایت دین) در گفت‌وگو با 


صورت الست نه در فوع و ماهیست. موضو؟ اصلی دین یژ وهی هم 
همین گوهر اصلی و غادت مطلوب. يعلى «لمالا» است. 

پروفسور کنت‌ول اسمیت بنیانگد( رشته مطالعات اسلامی در 
داشگ مک‌گین کاناداست. این مصاحبه توسط حفری سیسمل 
کرشناس و دالشجوی دکترا در رشته مطالعات ادا دانشگاه تورشوی 
کانادا نام شده که بخٹی ا مجموع؛ گفت‌وگو با فسلسوفالا دین 
است. حدف إن میجموعه ھم بت ,بدیده تکڑ دینی در ها انسانهها 
و تین مهوم امال و نسست بهره‌مندی ايان ا حښقت متعالی است. 

این هنگام که إن گفت‌وگی اماده چاب می شود اسمبت در سین 
کهولت و سخت ماز است و شدت یماری. وی را( تلاش علمی 
باز داشته است. ( إبزد مدا سلامتی وى را اززومنديم تا همپمناها 
رمیشگالا علم ا خرمن داش و ففیلت او توشه‌هایر چنند. 
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O‏ شما در دوه مسب ,یجید 
دیر: مطلاعاتی انبم داده و سعی کردهلید اهارا در قالب «سشت ر 


دی و صل احرل" حوبت خود» در 


هم اښاشته» و «إلمالا» حا دهید و برف ت تحفق ین منطو تلاش 
گرده(ند به دو هدف دست يدا کنید: هدف اول لحشناب ( یک 
درک تحویل کال علمی ٩‏ دین است که در فرهنگ مدرد ائه 
هی شود و هدف دوم بررسی دين رسای بر داشتهای شخصی. تل 


یشتر و ما دی است. باو جود انها ا ول دید که بولی ار" 


هرگ ساف با عفلانی کردد لن فکر که داد e‏ ١إ‏ خط 
ښدیل شددا ده دسپیست گوالی دینی حقظ کرد لز د اهنت تا حدودی 
حبه‌های مادی برلی آنا قال شوم ٩‏ 

8 در نحوة طرح این سژال چند نکته وجود داشت که به نظر من 
شایسته است ابتدا دربارةٌ آنها گفت‌وگو کنیم: نسبیت‌گرایی که بعداً به 
آن خواهیم پرداخت و احراز هویت خود در دين که این روزها 
بسیاری دربارة آن سخن می‌گویند. این اصل احراز هویت خود مین 
نظریة جدیدی است که هرگز نه برای من اهمیت داشته و نه به آن 
علاقهمند بودها م . من اي ین مطایبه را قبلاً نیز تعریف کرده‌ام که غربیها 
سابقاً عادت داشتند خود را ذی‌روح بدانند» کمی پیش از عصر 
مدرنیته آن را در یک سوداگری باختند. به نظر من این معامله‌ای بد 
بود؛ و در عصر ماء هم اینها را از دست دادند و هم هویت مطلوب 
را . با این حال مشکلی که به وجود آمده این است که به نظر نمی رسد 
هیچ کس دارای هویتی باشد. فرض این است که همه ما در 
جست‌وجوی هویتی هستیم» من حتی با اصل احراز هویت خود در 
دين که همراه پلورالیسم مطرح شده و اهمیت پیدا کرده است» مشکل 
پیشتری دارم. به عنوان یک روشنفکر من در جست‌وجوی حقیقت» 
هم و به طور کلی در جست‌وجوی واقعیت, و اگر زبان دینی را 
می‌پسندید» در جست‌وجوی خدا هستم. «من کیستم ؟» پرسشی است 
که هرگز برای من مسأله نبوده و حتی می‌تواند مانع تحقیقات مهمتر 


ط 


سود . 


0 شماي NDE E‏ گفتید. ولی 


مایم تعرریف دی أ طودت اه شود جماد گنه کسعدح" کر در اسر 

به مول لو رالیسم دی پرداشت. حمالاطور که عستحضر ید و خود 
در سال ۱۹۸۴ بآ اسه کردلید. کل ادر با طرح نظریب 
سيچا گنای ك که ده مسال وجی 2 و جهن هروط هی شود 


کنت‌ول اسمیت 


می خوااست تعریف درد تری ا حقیفت سییحی اله کند. 

© نظرية مسیحیان گمنام [ناشناس])» اشاره‌ای به اصل احرار 
هویت خود ندارد. جز به‌طور غیرمستقیم دربارة مسیحیانی که نگران 
از دست دادن هویت مسیحی خود هستند. نظریهٌ فوق فرض را بر این 
قرار می‌دهد که چیزی کیهانی وجود دارد که من با آن مخالفم از 
نظر رایتره در درجۀ اول این مسأله مهم بود که آیا یک فرد معین 
مسیحی وجود دارد یا نه؟ این سوال برای من اصلاً جالب نیست. 
زیرا اینکه یک فرد حاص مسیحی هست یا نیست,و یا اينکه این فرد 
پیرو مسیحیت هست یا نه (از نظر من این دو سوال با هم فرق می‌کند) 
به‌نظر من اهمیت ندارد. . بسیاری از مردم معتقدند گاندی از لرد 
اروین. نایب‌السلطنهٌ انگلستان که با او قراردادی منعقد کرد. 
مسیحی‌تر بود. من معتقدم کلمةٌ «مسیحی» چه اسم باشد و چه صفت» 
به جای اینکه پپرسیم: آیا شما مسیحی هستید یا ؟ باید به دنبال این 
باشیم که بدانیم آیا امروز صبح با فلان مسأله روبه‌رو شدید؟ یا 
پنجشنبة گذشته وقتی با فلان کس صحبت می کردید» مسیحی بودید یا 
4؟ یا اینکه من در فلان بعداز ظهر چگونه مسیحی یا چگونه مسلمان 
بودم؟ (اگر سژال آخر به زبان عربی پرسیده شود معنای متفاوتی 
خواهد داشت شت). گفتن اينکه من مسلمان هستم یا مسیحی و یا او یک 
«Hottentot‏ بسیار آسان است» ولی فکر می کنم اين پرسشها به اندازه 


این سؤال که در رویارویی با یک موضواع چگونه مسلمان و یا چگونه . 


مسیحی هستید» سؤال عمیق و جالبی نیست. از نظر من پیرو آیین 
مسیح بودن از یک مسیحی شناسنامه‌ای بودن مهمتر است. 

علاوه‌براین» شما در مورد گرایش من در اجتناب از تفسیرهای 
تحویل گرایانةً علمی - اجتماعی و حتی علم‌باوری اجتماعی صحبت 
کردید. من مخالف علوم اجتماعی نیستم» حتی یکی از بزرگترین 
تحسین کنندگان رابرت ہلا ۲ در این زمینه به‌شمار می‌آیم . من صرفاً 
مخالف هرگونه تفسیر تحویل گرایانه از دین هستم» آن هم در خصوص 
موضوعاتی که این‌گونه مفسران از فهم آنها ۹ 
باشد . متدینان به کمک انتقاد می‌توانند چیزهای بر بیشتری بیاموزند و 
مطمثناً تمامی حرکتهای دینی از زمان داش ود وان و دغل 
تاریخ, آن اندازه از کمال مطلوب دور بوده و هستند که برای 
یادگرفتن و تجدیدنظر در آنها به خیلی چیزها نیاز دارند. 

و بالاخره. شما در مورد مفاهیم پیشنهادی من یعنی «سنتها» و 
«ایمان» صحبت کردید - که جایگزین بسیار بهتری است نسبت به 
نظریهٌ جدیداً متداولی که معتقد به وجود یکسری اذیان گوناگون است 
۳ از اق کار اب از کو کرای ای ای 
است. . من معتقدم هدفم واقعاً مث مثبت است. نه منفی و می‌خواستم خودم 
با این مسأله کلنجار بروم و بعد هم امیدوارم که بقيۀ مردم» بتوانند 
موقعیت جهان خود و انسانهايی را که در آن سکونت گزیده‌اند» بهتر 
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دریابند. بسیار تلاش کردم دریابم که آنچه را به من ياد داده‌اند تا 
اسلام بنامم» چیست؟ و همچنین تلاش کردم تا آن را به‌عنوان دين 
بررسی کنم. در اثنای تلاش برای روشن کردن تاریخ جدید این دين 
دریافتم ابداعاتی که لازم فهم این موضوع است. می‌تواند هم مفید 
باشد و هم سایر ادیان را تبیین کند. کتابی که در آن پیشنهاد استفاده 
از سنت/ انشان را مطرح کردم " اولین اقدام اصلی من برای ارائة 
یک دید تطبیقی بود و بعد از ۲۵ سال پژوهش يا بیشتر» به عنوان یک 
دانشجو و در درجۀ اول به‌عنوان یک اسلام‌شناس, به هاروارد رفتم و 
۵ سال یا بیشتر دربارة سنن اسلامی به‌طور تطبیقی کار کردم» البته 
همراه با مسیحیت خودم به عنوان جریانی که آن را بهتر می‌شناختم. 
تفکر من به‌طور فزاینده این بود که دین یک امر انسانی و جهانی است 
که به شکلهای مختلفی نمود پیدا می‌کند. دریافتم که مطالعةٌ دين یکی 
از جنبه‌های مطالعةٌ بشریت است. نا به حال فقط دربار؛ تلاشهایم 
برای درک اسلام صحبت کردم» اما هنوز پیش نیامده بود تا در مورد 
موضوعی که در حال حاضر به آن اعتقاد پیدا کرده‌ام» سخن بگویم و 
آن این است که مطالعةٌ دین؛ مطالعهٌ انسان است. برای اینکه کار من 
بیشتر درک مسلمانان و تاریخ و جامعةٌ آنها بود» نه صرفاً درک یک 
امر انتزاعی به نام اسلام. كلمة «اسلام» در عربی به معنای کاری 
است که اشخاص خاصی انجام می‌دهند؛ یعنی تسلیم شدن در برابر 
خواست خدا. این کلمه مثلاً در مورد ابراهیم به کار می‌رود. [امّا] با 
توجه به معنای اسلام در زبان انگلیسی امروز» ابراهیم مسلمان 
محسوب نمی‌شود يا با توجه به کاربرد کلمۀ «محمذی» یا «مسلمان» 
در قرن نوزدهم» ابراهیم مصداق این صفات [محمدی و مسلمان] 
نیست . در حالی که در عربی این کلمه [اسلام] به و جهی اکید و دقیق 
به من اطلاق می‌شود - ولو آنکه ما را واخواهد داشت در آن توشع 
قائل شویم. 

برگردیم به سژال اصلی شما و آن اينکه آیا برای مفاهمه و 
اجتناب از نسبیت‌گرایی تا حدی جنبۀ مادی برای آن قائل شدن, 
ضروری است؟ اجازه بدهید از جنبۀ مفاهمه» به این سژال پاسخ 
دهم. واضح است که من معتقدم کار ساده‌ای نیست که بخراهیم 
دست به ابداعاتی در مفاهیم اصلی بزنیم. هنگام نوشتن کتاب معناو 
غابت دی به خوبی می‌دانستم که دیدگاهی انقلابی را در مورد 
زندگی دینی بشر ارائه کرده‌ام. ابتدا و در بیشتر نقدهاء این کتاب به 
عنوان اثری احمقانه رد شد و ناشر چاپ اصلی و جلد مقوایی آن. 
این کتاب را به عنوان یک شکست سریعاً پس فرستاد. این نظر کم کم 
عوض شد. دهها هزار جلد از این کتاب با جلد شمیز و البته از 
سوی ناشر دیگری چاپ شد و به فروش رفت و تیراژ آن افزایش 
یافت. در حال حاضر هنوز هم بعد از ۳۰ سال این کتاب چاپ 
می‌شود و به چندین زبان ترجمه شده است. شاید مهمترین نکته این 
باشد که تعبیر سنت هندو, سنت بودیسم و غیره تقریبا در محافل علمی 
و دانشگاهی به صورت تعبیرهای پذیرفته شده‌ای درآمده است» ولی 
در حقیقت کلم ایمان اغلب کمتر شنیده می‌شود. فکر می‌کنم كلم 
ایمان به این دلیل که ثابت شده که معنای جدیدی از سیستم اعتقادی 


یا پذیرش دیدگاه خداپرستانۀُ خاصی است» آن قدر جا افتاده که 


نمی‌توان آن را به راحتی کنار گذاشت (من این سخن را بی‌جهت 
نمی‌دانم که رواج اصطلاح کاملا جدید «معنویت» در سالهای احير 
از سوی کسانی انجام شده که خودشان جذب آن نمی‌شدند و آن را 
تحقیر می‌کنند و از آنچه آنها از دین می‌شناسند, دورند؛ با وجود این 


معنویت را به عنوان چیزی که دارند يا می‌خواهند داشته باشند» 
به‌رسمیت می‌شناسند. اگر موفق می‌شدم هنگام نوشتن کتاب معناو 
غابت دی *به جای ایمان جایگزین دیگری بیابم» ممکن بود کتاب من 
و دیدگاه اصلی آن کمتر دشوار به نظر آید. «معنویت» به عنوال یک 
اصطلاح» به درد اشخاص سطحی و احساساتی می‌خورد که اصلاً 
مایل به ارتباط با آنها نیستم. 

0 ابادر گسترش جنسٹهای عصر حدید اهو ۱۱۱0۷ موژدی 
دیده می شود که نحاکی ا ت9اشیهای اثقاطی در حل مسال تکار دینی 
باشد و با یوهابی داشد که به خود ادبان مختلف با کل حدید 
ذسفی واگذر شود؟ 

® در مورد عصر جدید به طور احص فکر نکردهام» ولی همین 
حالا به ذهنم رسید که این تعبیر ممکن است بالقوه گمراه‌کننده باشد. 
در گذشته در انگلستان هرگز اصطلاح معنویت را نشنیده بودم. این 
اصطلاح بین به‌جز کاتولیک‌های پیرو کلیسای روم رایج نیست, که 
آنها هم در جامعه انگلوساکسون در اقلیت بوده و هستند. ما 
پروتستان‌ها و نیز سکولارها و شکاکان» از آن استفاده نمی‌کردیم. از 
سوی دیگر امروز» معنای معنویت کاملاً معلوم نیست؛ خیلی‌ها 


۱ درباره‌اش صحبت می‌کنند و من فکر نمی‌کنم منظورآنها عصر جدید 


باشد. 
0 این مسالہ میب کمی سردرگمی در کرهای خودتالا 
نمی شود؟ شما «سنتهای برهم اماشته و «لممان را حابگرین کلم" 
دین کرده‌ادد. نه معنویت را 

® سردرگمی برای کسانی به‌وجود می‌آید که درک نمی‌کنند 
منظور من از ایمان چیست. من مخالف به‌کاربردن دأئمی این دو کلمه 
[ایمان و سنتهای برهم انباشته] در کنار هم هستم.چون بخشی از 
استدلال من این بود که بايد این دو عبارت را از هم جدا کرد - یا 
حداقل نباید آنها را با هم حلط کرد یا یکی دانست - با وجود این به 
عنوان یک مورخ متذکر شدهام که آنها اغلب - اگر نگویم همیشه - با 
هم به کار می‌روند. این دو عبارت گاهی مؤید یکدیگرند و گاهی هم 
در تقابل با هم قرار می‌گیرند. «معنویتِ» سنتهای برهم انباشته را کنار 
می‌گذارند و این دقبقاً همان چیزی است که آنها می‌خواهند. بسیاری 
از سکولاریست‌هایی که نمی‌دانند وارث یک سنت مهم هستند» ظاهراً 
انسانهای درستکاری به شمار می‌آیند. منظورم این است که بسیار 
پاک و شرافتمند و از بعضی جهات مومنند. بنابراین» می‌خواهم در 
نظریه «ایمان» بخش زیادی از آنچه مردم از امور درک می‌کنند - 
بدون شک نه تمام آن» بلکه بخش زیادی از آن را - بگنجانم. 

من در واقع» از اینکه پیشنهاد کردم از سنت و ایمان برای فهم 
بهتر - یا اصلا فهم - آنچه سوءتعبیر در درک دین تصور می‌کردم و 
هنوز می‌کنم» استفاده شود نادم نیستم. این بدفهمی نه تتها شامل 
کسانی می‌شود که به هیچ دینی تعلق ندارند. بلکه شامل کسانی هم 
هست که به سنت خاصی تعلق دارند و می‌خواهند حیات دینی 
جوامع دیگر را درک کنند که معمولاً درک نمی‌کنند یا بد درک 
می‌کنند. بعد از گذشت ۳۵ سال یا بیشترء از ارائ این پيشنهاد» 
فهمیده‌ام در تلاشهایم برای درک حیات دینی نوع بشر» طی قرنها و 
در تمام این کرة خاکی و یا با کسانی که با آنها روبه‌رو می‌شوم» این 
دیدگاه به من کمک کرده است و هنوز هم به ميزان زیادی کمک 
می‌کند. همچنین دریافتم. کسانی هم که دیدگاه مرا درک کرده‌اند» 
خود به این مسأله اذعان دارند که همانند من قادر بوده‌اند آنچه را 


می‌بینند و کسانی را که با آنها روبه‌رو می‌شوند, بهتر درک کنند. 

به نظر من مفهوم «سنت» در خدمت به جنبۀ جسمیت‌بخشیدن به 
چیزی است که شما آن را لازمۀ مفاهمه و پرهیز از نسبیت‌گرایی 
می‌دانید. این سبت به میزان متفاوتی جسمیت يافته است. ولی حداقل 
از نظر درونی پویا و فعال است. در این مسأله نکته‌ای است که من با 
اضافه کردن صفت «برهم انباشته» بر آن صحه گذا شتهام. 

راستی. شما در سژالتان کلمه فردی (*001020) را په کار بردید 
که من به ندرت از آن استفاده می‌کنم و مخالف هرگونه استفاده از 
کلمه فردی و شخصی (۵۲500۵) به جای یکدیگر هستم. من متوجه 
شده‌ام که بسیاری از منتقدان فکر می‌کنند منظور من کلم اول [یعنی 
فردی] است درحالی که بر دومی تاکید دارم. به طوری که بعضی 
اوقات به ناچیز انگاشتن وجه اجتماعی زندگی دینی متهم شده‌ام. 
همان‌طور که بارها گفته‌ام یک فرد تنها در یک جامعه به یک شخص 
تبدیل می‌شود. بعضی از جوامع بسیار غیرشخصی‌تر و بعضی 

۵ دیوید ولف ادر کتاب سید حامم خود ده نم روان‌شناسی 
دینی : دیدگاه سنتی و جدید. ۲ (( بحٹ شمادر رنه اصطلاحات 
مادیت بافته استفاده گرده تا ده طور دتکری دا شیسوه‌های 
کلاسک در تذریس رشتة روالاشناسی دینی مخالشت گند. ولف 
. استدلال کوده که تما ین سنت و اما که ا سوی اسمیست مط رج 
شده ممکی الست تحول نی در مطالعه علمی در داب دین بهو حود 


آورده باشد. انلمایی منظور خودتاا ( مطالعة اشخاص ديندإ و 
ماداب اهداف گوناگود روشنفکراله نود روالاشناسالا دسنی په 
شباهتمیی می‌یید؟ 

همان‌طور که می‌دانید از لغت «رشته» استفاده نمی‌کنم و دلایل 
خوبی دارم که فکر می‌گنم» این لخت گمراه‌کننده است؛ مثلاء گروه 
جامعه‌شناسی مایل است در برنامه‌های درسی خود» جامعه‌شناسی یا 
چیزی را که به آن مقدمه‌ای بر جامعه‌شناسی می‌گویند, بگنجاند. اگر 
من چنین واحدی را درس می‌دادم» آن را مقدمه‌ای بر جامعه قرار 
می‌دادم. ولی در فصل اول از کتاب پرسشهالی در باپ حفت دبنی 
Questions ۵۴ Relgious Truth)‏ اينطو ر استدلال کردم که نظریه 
«مرگ خدا» که از سوی توماس. جی. آلترز "مطرح شد تنها 
می‌تواند در مسیحیتی په وجود آید که مرگ مسیح در آن محوریت 
دارد. بعضی از منتقدان تفسیرهایی ارائه کرده‌اند که من آن را عجیب 
و در عین حال گمراه‌کننده می‌دانم . 

هرگز فکر نمی‌کردم وارد این حوزه از تفکر شوم. به‌علاوه من در 
کتاب سم و تایح جحذ مذ (07/ع۷/ sam 0۵ Moder‏ دربارءٌ یک 
موضوع واحد, غزالی و روان‌شناس قرن بیستم» کارن هورنای "۲ را با 
هم مقایسه کردم و نوشتم که بین این دو وجه ترجیح یکی بر دیگری 
چیست؟ ممکن است کسی بر این مبنا فکر کند غزالی, به نظر من یک 
روان‌شناس دینی بسیار خوب بود. ولی از آنجا که من هرگز 
نمی‌خواهم دین را جسمیت و مادیت ببخشم بنابراین به تبع دوست 
ندارم روانشناسی دین یا هر چیز دیگری را هم جسمیت و مادیت 
بخشم. 
O‏ تمد چن إبمالا و عشیده که شا مطرح گرده‌امد. میب شده 
عده‌لی ا متندد فر کنند ان اين تې ددی که شما تلاش در 
القای ان دید بسیبز دشو است. فکر می‌کنم منظور شما إن بود 
که پدڈیرش از ضیه اعتقاد 1006 - حنی تا حدی ‏ مارا وامی داد تا 
به آل قضس متدلوزی پرگردیم که می خواهيم ا آلا دگبزیم+ گریزی به 
سوی سخن گفتی از انما 15:۱ نه سخن گفتن ا موضوعات 
منطقی. آنا پافشاری شمابرلی تضکیک یما اعتقای استرانوی 
نی برای ,پرهیبز ( صحبست درباره دین برحسب اعتقاد ست ٩‏ 
۵ جد ممکل الست شما در مواحهه داریک فیلسوف امور ىنى 
هو شکاف پر ید که دن مستوم اعفاد (٩ست.‏ 

© سخن شما کاملا درست است که منتقدان (که تعدادشان اندک 
هم نیست) حس می کنند قبول تمایز ایمان و اعتقاد سخت و دشوار 
است. کسانی که من نقدهایشان را با جدیت خوانده و با دقت 
بررسی کرده‌ام» بخش زیادی از دلایل تجربی مرا که وجود این تمایز 
را تایید می کرد و در دو مقاله و چندین کتاب استدلالی ارائه شده 
است» نفهمیده‌اند؛ شواهد و دلایلی که اگر ما را به این نتیجه 
نمی‌رساند» حداقل این را به ذهن متبادر می‌کرد. 

0 دو کتالبی که شاه کردید ایمان و اعتقاد (6ا830 250 طال۲۵) و 
اعتقاد و تاریخ (Belief and History)‏ هستد ٩‏ 

© پله» البته در این دو کتاب» این دو نظریه ارائه شده ولی تنها 
در این دو کتاب نیست. شما می‌توانید این نظریه را به طور تلویحی 
در کتاب معناو عات دی The Meaning and End of e110”)‏ 
پپینید . در حقیقت از همان اولین کتابی که نوشتم» یعنی اس مدرد 
در حند (۸22/ أ ”۸ایا ۸/0077) و همچنین در کتاب سن در تایح 
حذدد ۸۷5/0 Mode‏ ا 19/97 به این نکته پی‌برده بودم و فکر 
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کیان شمارۂ ۴۳ 


مر تخس رسد نز تیم مقا 


می‌کردم باید این مسأله, البته به طور تلویحی مطرح شود - که شرایط 
مختلف و مناطق گوناگون آنقدر که در شیوه‌های متفاوت هستی در 
جهان تأثیر دارد. در به وجود آوردن ایمانهای گوناگون در میان 
مسلمین موثر نیست. بنابراین فکر می‌کنم این نظریه در تمام كتابهايم 
به‌نحوی وجود داشته باشد» ولی تنها در کتابهایی که شما نام بردید آن 
را برای خودم و خوانندگان آثارم توضیح دادم . البته» کاملاً به این 
مسأله آگاه هستم که ناکامی من در مورد عدم درک خوانندگان ممکن 
است بیشتر تقصیر خودم باشد که نتوانسته‌ام واضح و قابل فهم 
بنویسم. واقعاً ناامید شدم وقتی نقدهایی را خواندم که آنچه را نوشته 
بودم و یا به آن معتقد بودم» اشتباه فهمیده » بودند و با چیزی مخالفت 
می‌کردند که اصلاً منظور من نبوده است . بنابراین هميشه برای من این 
سژال وجود داشته که آیا من از منتقدان ناراحت هستم یا از خودم. 
این سژالی است که پاسخ آن برای خودم نیز روشن نیست. 

به همین دلیل جداً با استفاده از کلمهٌ استراتژی که این روزها 
بسیار شنیده می‌شود و شما هم سهواً از آن استفاده کردید» مخالف 
هستم؛ چون این کلمه اصطلاحی است که در امور نظامی به کار 
می‌رود و اگر نه یک دشمن. حداقل چیزی» کسی» یا گروههایی را در 
ذهن مجسم می‌کند که فرد می‌خواهد با آنها مقابله کند؛ نه اینکه 
دوستشان داشته باشد. وقتی شنیدم رهبران کلیسا نیز از «استراتزی» 
سخن می‌گویند؛ واقعاً به وحشت افتادم. 

علاوه براینها > نکر می‌کنم مشکل اصلی این ن است که معنای 
ضمنی و امروزی ایمان در ذهن مردم کاملاً ثییت شده و بنابراین دیگر 
قادر نیستند این دیدگاه جدید را درک کنند یا حداقل با آن آشنا 
شوند. 

شما گفتید من ممکن است بپذیرم که دين مستلزم اعتقاد است. 
پاسخ من این است که انسان بودن مستلزم اعتقاد داشتن است. 
سکولاریست‌ها نیز همه نوع اعتقاد و یا شاید بتوانم بگويم. 
پیش‌انگاری دارند . سکولاریسم خود یک ایدئولوژی و یا یک 
جهان‌پینی است . در حقیقت همان‌طوری که مثلاً زبا‌شناسانی مانند 
ساپیر ۲ " و ورف ۳ به‌طور کنایه‌آمیزی به آن اشاره کرده‌اند. حتی در 
هر زبانی نیز وجود چندین نوع اعتقاد و یا پیش‌انگاری مسلم فرض 
می‌شود . ملی‌گرایی نیز مستلزم اعتقاد است» ولی در ضمن به درجات 
گوناگونی مستلزم شور و اشتیاق و یا تعهد نیز هست و [حتی] مسأل 
شور و اشتیاق و تعهد ممکن است بسیار مهمتر باشد. . فمینیسم نیز 
همین‌طور است و یا خیلی مکاتب دیگر. دين معمولاًمستلزم اعتقاد 
است» با وجود اين» امروزه اشخاص دیندار - در حقیقت واقعاً 
دیندار - وجود دارند که باور آنها نسبت به اعتقادات سنتی همراه با 
شک و تردید زیاد و بسیار متزلزل است - و یا حتی آنها اعتقادی 
ندارند با این حال چیزی که من در آنھا ایمان می‌نامم» بسیاری قوی 
است. علاوه بر این به غیر از اعتقاد» دین شامل طیف وسیعی از امور 
مختلف است که لزوماً کم‌اهمیت‌تر از اعتقاد نیستند. من در کتاب 
معناو غاست دین تعدادی از آنها را برشمرده‌ام و اعتقاد یکی از 
آنهاست. مسأله اصلی این است که اگرچه ممکن است. ایمان 
متضمن اعتقاد باشد, این اعتقاد به‌طور حیرت‌انگیزی تغییر می‌کند : 
نە‌تنها از یک قرن به قرن دیگر یا از کودکی تا کهنسالی» یا از دهکده 
تا کوچه‌های فرعی و يا میدانهای شهرء بلکه از اسلام تا مسیحیت, از 
7 ئوئیسم تا بهودیت و یا برعکس . بامحض اینکه در مورد این 
اصطلاحات فکر می‌کنيم» روشن می‌شود که داشتن اعتقادات مشابه و 


یا یکسان به‌هیچ‌وجه مستلزم برخورداری از کیفیت» عمق و یا نیروی 
ایمان مشابه نیست. طی سالها زندگی در مشرق زمین اغلب مشاهده 
می‌کردم» دوستانی که متعلق به سنتهای دیگری بودنده به چیزهایی 
ایمان داشتند که به ایمان من نزدیکتر بود در حالی که اغلب دوستان 
مسیحی من که متعلق به همان نظام اعتقادی هستند که من در آن بزرگ 
شده‌ام» فقط دارای صورتی از ایمان هستند و نه کیفیتی از ایمان؛ 
آن‌گونه که نه من با آن احساس قرابتی می‌کنم و نه آنها نسبت به من 
احساس نزدیکی دارند. 

همچنان می‌بینم که خلط میان ایمان با اعتقاد سبب اشتبامات 
دیگری می‌شود. 

٥‏ باطح مسا سنتهای رهم اساشتف شم ید رایسم دا در 
محدود بک شکل دی حداگاله مورد تو حه ف دادید. اگر یمه در 
کتاب Question of Religious Truth‏ به طهور الحاد مسیسجی اشااه 
کردید و ده حن ردد که ابا شادستة 5 حدق الست هو وره .ی 
کتایمای دی را می‌بينيم که شدیدامتاثر ( ز تشوری پدست مهارق 
تاریخی هسنند و موضوعات مطرح شده در آلا جیزی بیسشتر ا 
شداخت شناسی اتواعی بست با هملطر که شم شاه که بودید 
نظام آنوزشگاهی (مدرسه‌لی) را می‌بییم که پیشتو به خودش تو بحه 
داد تا دی مادی و یشتر معطوف حدس و گمادا است تا واقست. 
از طواهر امر این طور به‌نظر می‌رسد که حکم نحاپبخش شناسی‌(ی 
و حود درد که ل أ حمات شما سنتهای دة مشری؟ رضلست 
درد. اهن طور ست؟ ٠‏ 

0 من به‌خاطر نمی‌آورم که سنتهایی را مشروع و سنتهایی را 
نامشرو ع دانسته باشم؛ دربارۂ سنتهای بزرگ و اصلی جهان مطالم: 
کرده‌ام و همین‌جا اعتراف می‌کنم که به سنتهای کوچکتر توجهی 
نداشتم. موضع من در این جمله خلاصه می‌شود که هر سنت دینی‌ای 
که حداقل هزاران سال از پیدايش آن گذشته باشد و حداقل صدها 
میلیون پیرو داشته باشد و در میان پیروانش اندیشمندان بسیاری نیز 
دیده شوند شایستهٌ احترام و توجه است چرا که تمدنی بزرگ را 
پی‌ریزی کرده است و من فکر می‌کنم این چیزی است که به سختی 
می‌توان آن را انکار کرد. 

0 اخیو أشاهدر واج دو یاه عمل کی Pragmatism)‏ در حور 
فلسفه و دين هستیبم. > شمادر. کاب ۷۳۷ 200 ۷۳۵۲ گفته(ید که 
معالی حدید مربوط به کتایهی دبنی سنتی داید ٩‏ دیدگه سنت و 
پر وان آلا دوباره بررسی شود. دکتر مک‌گیل بوتین ۳ نظریة 
«سیحیادا گمنای "کال رایز طرفداری می کند و عښده دژد که این 
نظریه می تواند دربرگرند؛ احساسات و برداشتهای دینی ( تمم 


ی در عمل ی یک دک ۳2۹ دهو جود 

نمی آورد؟ مثموضی) بلورالیسم تا برلی طرفدلان ان همطل 
د وشنفکراا) مطرح امست و ادنکه اہن دو ججوفت باه جمم 
نمی شوند ٩‏ 

0 من ترجیح می‌دهم از کلمةٌ همراهان (۳۵۲۷6:020۱2) به‌جای 
کلمةٌ طرفداران استفاده کنیم. . پقین داشته‌ام یک محقق دانشگاهی که 
در زمینه پژوهشهای تطبیقی کار می‌کند و معمولاً نسبت به یک سنت 
پیگانه محسوب می‌شود. ممکن است بیشتر و بهتر از کسانی که درون 
آن سنت هستند» آن را بشناسد» ولی ایمان شخصی رو نه اعتقادات 
آن نظام فکری) را فقط کسانی بهتر می‌شناسند که درون آن سنت 
هستند» در حقیقت شاید ایمان را نیز مانند شجاعت, عشق و یا درک 
موسیقیایی و یا هر کیفیت بشری دیگری که در ارتباط با آن است» 
نتوان هرگز به درستی و روشنی بیان کرد. به قول ویلیام تمپل ۴" 
اسقف اعظم کانتربوری» الهیات برای ایمان مثل لُت برای موسیقی 
است . به‌نظر من هدف مطلوبی که می‌ارزد برای تحقق آن بکوشیم, 
این است که دربارۀ تعهد دینی شخص حکم صادقی صادر کنیم که 
هم از جانب کسانی که در آن سنت مشارکت دارند قابل قبول باشد. 
هم از سوی مشاهده‌گر آکادمیکی که آن سنت را از بیرون می‌نگرد. 
قبلاً هم گفته‌ام که هر مومنی با هر اعتفادی می‌تواند و می‌باید در مورد 
سنت خود از یک محقق چیزهایی بیاموزد. چه این محقق شکاک 
باشد چه سنّت‌شکن؛ و محققان نیز حتی اگر نسبت به این مسأله 
بی‌توجه بوده یا اکراه داشته باشد» می‌تواند و باید در مورد ایمان 
(همان‌طوری که من ۱ ین کیفیت شخصی را می‌فهمم) از کسانی که از 
آن برخوردارند» بیاموزد. من کلم «باید» را در هر دو مورد .اضافه 
کردم چون فکر می‌کنم هر کسی باید آمادگی داشته باشد تا از فردی 
که بیش پیشتر از او می‌داند» بیاموزد . (آیا این فقط مختص روشنفکران 

ست؟) محقق نیز باید آمادگی داشته باشد تا از کسانی که دربارة 
۳ - که می‌خواهد بداند و یا بفهمد - بیشتر می‌دانند» بیاموزد. 
(آیا فقط به محققی مربوط می‌شود که در جست‌وجوی حقیقت و درک 
ست؟) به‌نظر من اين"نشان می‌دهد که زندگی یک حرکت است و 
کمال مطلوب آن این است که این حرکت رو به جلو باشد. برای 
هرکس درک دیگران - یا افزایش درک خویش از دیگران - کاری 
ظریف» دقیق و مشکل است, ولی به همان اندازه هم اقدامی ثمربخش 
است اگر با تواضع و فروتنی بهتر انجام می‌شود. 

0 با تو حه به امکان بهو جود آمدداییک بلورالیسم ددنی حففی 
در آننده و بر سای تشه رودگردهای دینی. کلساها مساحد. 
معاد. کیسه‌ها و... چه نشی می توانند در لاه لین حښفت لیف کنند 
که مشر وعیت لها ده کمک یر والشانا ريشه در تریح درد؟ 

8 احساس من این است که مردمی که در چنین جاهایی برای 
پرستش و عبادات جمع می‌شوند. حداقل در بعضی موارد شرو ع به 
درک این نکته کرده‌اند که همسایگان آنها هم که در جاهای دیگری به 
عبادت مشغولند. دارای سنتی هستند که ريشه در تاریخ دارد. این 
تاریخ بود که بالاخره توانست مرا متقاعد کند که به حقانیت - و 
ضعنهای - هر سنتی ازجمله سنت خودم واقف شوم؛ آن هم منی که 
[کارم را] از زاوية کاملا متفاوتی شروع کرده بودم .ين وظيفة 
رهبران آگاه است که یک بینش عقلانی و معنوی به‌وجود آورند که به 
این حقیقت جدید استحکام بخشند. و گامهای عملی بردارند تا 


بررمی شود با وفتی که ( یرود به ادا نگل کنیم. 


الهام‌بخش پیروان آنها برای پیدا کردن یک دیدگاه وسیعتر باشد. از 
سوی دیگر مسیحیان معمولی که من از سالها قبل رفتارشان را مورد 
بررسی قرار داده و هنوز هم می‌دهم» در مورد این مسأله بیش از حد 
گیج و سردرگم هستند. اگرچه آنها فکر می‌کنند پیدا کردن یک جواب 
و تئوری برای این موضوع وظیفهُ آنها نیست. در عمل پاسخ آنها 
ترک کلیسا و یا هر کاری است که از طریق آن بتوان نگرانی خود را 
در برابر واقعیت عظیمی کاهش داد که به‌نظر آنها از سوی رهبران 
کلیسا مورد بی‌توجهی قرار گرفته است. لااقل در مواجهه با این 
واقعیت تشویش و نگرانی عمیقی وجود دارد. زیرا آنهاحس می‌کنند 
ورای این پلورالیسم آشکار چیز دیگری وجود دارد؛ چیزی که با آنچه 
هستند و آنچه آموخته‌اند, تفاوت دارد. 

روی هم رفته» فکر می‌کنم (احتمالا نه در مناطق روستایی؛ بلکه 
در شهرها) نیمکتهای [ خالی] کلیسا که در برابر روحانیان قرار دارد» 
کمک می‌کند تا آنها بتوانند مسائل را ببینند و ضرورت آن را حس 

0 رای دستبابی ه این «حښفت حدید؛ و «صیرت»- که شما 
(Ik‏ 3 آلا صت می کید - هنبعرهلی جحامعه حداف به‌طور موقت 
به خطر می افتد تالین حضفت حدید بتواند خود رانشال داده و با 
تحلی ي ید۱ گند. شما شلا نوشته‌اید. + «یرممکی الست هس حیبات 
دینی دشر رادرک کم مگ که دایم اهر حیات دون ( دروا 
> متفاوت به‌خظر 
می‌رسد.» "دید پلورالیسستی پمگونه می تواند با دیگر به 
همراهاششی ۱۳۵71000 اطمینال ہدہد کہ ان «حفیفت حدید» و 
«بصیرت» به‌حمان الد دید گ۵ (ستتی + ,یستین. اصییل و قال اعتماد 
ست ٩‏ 

۵ درک جدیدتری می‌تواند پاسخ موزخانة من باشد. . هر صبح» 
هر سنت دینی یک سنت جدید است؛ مثلا غزالی هرگز یک دیدگاه 
جدید را آشکارا جایگزین آنچه متداول و پذیرفته شده بود, نکرد. وی 
گرچه صراحتاً این کار را نکرد, بلکه به آن چیزهایی افزود» در آن 
اصلاحاتی انجام داد و بدین‌گونه آن را تغییر داد. 

شما از اطمینان دوباره صحبت کردید. حقبقت این است ک. 
غزالی توانست بعضی از مسلمانان را متقاعد کند که بعضی از رهبران 
دینی دیدگاهی مطرح کردند و تا حدی در پذیرش آن موفق 
بودند " ولی بعضیها هم موفق نبودند . فکر می‌کنم هیچ پینش کاملا 
صریح و درستی (مخصوصا) دربار؛ خدا و حقیقت مطلق وجود 
ندارد» بلکه در بهترین حالت, به آن نزدیک است. از نظر مسلمانان 
ی در اسم هم هیچ کس قادر نیست» معنای این مطلب را درک 
کند که باید در تمام زندگی در پیشگاه خدا فروتن باشد. ما و همچنین 
هم متفکران بزرگ در تاریخ بیشترین سعی خود را کردهایم. به نظر 
من الله‌اکبر یعنی خدا بزرگتر از هر چیزی است؛ مثلاء بزرگتر از هر 
دین و یا سنت دینی» بزرگتر از تمام تفسیرهای قدیمی و جدید روی 
زمین» بزرگتر از هر کتاب مقدس و هر نظریُ بشری است که به‌عنوان 
وحی از جانب او تلقی می‌شود. انسانها در بهترین شرایطشان در 
درک وحی با هم فرق می‌کنند» همان‌طوری که شخص ممکن است از 
خودش و از زندگیش در سالهای مختلف و در جاهای مختلف 
انتظارات مختلف داشته باشد. 

0 شماهمیشه در پررسی علمی دین به‌منظطور اتن مقوله‌های 
تحویل گنه در تجتربه‌هالی دینی بشر محتاط بوده‌إند. روش شنامی 


2 
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3 
3 


کیان شمارۂ ۴۳ 


رابک (ددئولوزی دانسته و آلا را مرا دا اصطلاحانی مشل 
«گداهکاری» «اخلان‌ستیری» و «شاماهی وی تحصیلات مدردا؛ و 
یا زی برای تسلط و نفود ».هگا بردهاید. به تلاگی عنوا 
کرده‌اید که این شکل بالقوه‌ی ٩‏ الحاد است. در بک اضهل نظر 
مامت الاعان کر داید مطالعات دالشگاهی در رة دين ممکی: امست 
ناهنجازر و ناموبوط داشد. ولی در حال شرفت است. اسنها 
جدید شمابرلی تغییر در آنه دبگرادا شیوه‌های روش شناسی 
می‌دانند. دای وواگهای قوی دینی مانند حضفت زیابی, عدالت و 
عشق مست. ای این وگهابه روش شناسادا انده در حالی که 


ظام آمو زی همچناد سعي دد ده ف دیگّی ارا تعلیم دهد تا 


جه اندژه دشو( خواهد بود؟ 

9 شما دربار؛ دورنمای آموزشی سوال کردید و ایک نظر من در 
مورد آیندۀ چنین مراکزی چیست. به روش‌شناسی اشاره کردید؛ یعنی 
مفهومی که همان‌طور که گفتید با آن مخالف هستم شید دربا و 
روشی‌شناسی کندذهن باشم. کاملاً مطمئن نیستم که این کلمه برای 
دیگران چه مفهومی دارد. در حال حاضر این مسأله به یک عقیدۀ 
رایج و متداول تبدیل شده است و باید اشاره کنم که اخیراً تعدادی از 
مراکز دانشگاهی جدید به یک سخت‌کیشی تبدیل شده در حالی که 
دیدگاه من به ایمان سنتی و اکادمیک نزدیکتر است؛ یعنی کار سترگ 
جست‌وجوی حقیقت در میان عشق و شور. چون این دیدگاهی است 
که هميشه بالاتر و ورای ما قرار دارد» ولی نه ورای ظرفیت ما. 
بعضی از همکاران دانشگاهی من یقیناً حس می‌کنند و آن را صراحتاً 
نیز ابراز کرده‌اند که من بیش از حد مرتد هستم. جواب من بر پایه 
مشاهدات تجربی است و آن این است که تعداد افرادی که بررسی 
کامللاً تحقیقی در دین را نادیده می‌گیرند - حرکتهای دینی و افراد 
دیندار - و ترجیح می‌دهند صرفاً دنبال روشهای معین» تجویز شده و 
از پیش مسلم فرض شده بروند» به‌براتب کمتر از ۰ سال قبل است 
و من واقعاً مطمثن هستم که مثلاً در ۳۰ سال آینده (اگر چه خودم 
نیستم تا ببینم که آیا حرف من درست بوده يا نه) مطالعهٌ ناب و دقیق 
دینی به خوبی تثبیت شده و در برنامه‌های آموزشی دانشگاهها پذیرفته 
می‌شود. در هر صورت فکر می‌کنم کار من فقط این است که با 
زحمت در این مسیر گام بردارم , دانستن اينکه فرد در مسیر درستی 
حرکت می‌کند بي بیشتر اهمیت دارد تا موفقیت يا عدم موفقیت در آن 
مسیر. سؤال آخر این بود که آیا من در مسیر درستی حرکت کرده‌ام یا 
نه؟ این پرسشی است که وقتم را به آن اختصاص دادم» در مورد آن 
به انتقادات گوش دادم و بسیار تلاش کردم تا توانایی‌های خود را 
نسبت به آن افزایش دهم - خیلی بیشتر از آنچه که برای دستیابی 
به‌موفقیت لازم است . انتقادی که می‌توان با آن مخالفت کرد و یا 
جواب آن را داد البته اگر منتقد گوش شلوا داشته باشد این است 

که می‌گویند ما که به خود جرأت بررسی و مطالعه در ورای الگوهای 
تثبیت شده را داده‌ايم زیادی ساز مخالف می‌زنیم و بیش از اندازه په 
انگاره‌های ناچیز خود می‌بالیم و یاد نمی‌گيريم و حاضر به یادگیری از 
همتایان خود یا از کسانی مانند جامعه‌شناسان و محققان دانشگاهی 
نیستیم . پاسخ ما این است که ما به آنها گوش می‌دهيم ولی از کسانی 
که پیرو سنت دیگری هستند بیشتر می‌آموزیم و از نظریه‌های جدیدی 
که بین خودمان مطرح می‌شود (کاری که منتقدان تمایلی به انجامش 
ندارند) و از تمام کسانی که انتقاداتی برای مطرح کردن دارند» بویژه 
کسانی که مستقیماً درگیر آن هستند. سعی می‌کنيم از اطلاعاتی که 


دربارها ز ش مطالعه می‌کنیم بدون استفاده از قوانینی که شخص برای 
بررسی این اطلاعات به وجود می‌آورد» چیزهایی یاد بگيريم. 
دانشگاهها وظیفه دارند در تأیید آنچه در مورد آن تحقیق می‌کنند» 
کوتاهی نکنند . برای یک دانشجو توجه به نقصهای فرق دینی مورد 
بررسی - که کار بسیار ساده‌ای هم هست - و عدم توجه په عمق هر 
مسأله و يا آنچه تقریباً دور از دسترس او قرار گرفته است» یک 
شکست محسوب می‌شود. در این بحث هر دو طرف می‌توانند از 
یکدیگر چیزهایی بیاموزند - همان‌طوری که در بحشهای بین ادیان 
می‌توان از یکدیگر آموخت. تمام ادیان و تمام فلسفه در آنچه تأیید 
می‌کند درست است و در آنچه انکار می‌کند» نادرست است؛ این 
حرف هوشمندانه‌ای است. اگر چه ممکن است مبالغه‌آمیز به نظر 
برسد. یقیناً از افرادی که مخالف دیدگاههای کلی من نسبت به این 
مسائل هستند» پیشتر از همه می‌آموزم. 

۵ به نظر شما آگاهی و عقیده به لو رالیس یک پدیده جدید 
امست که بر گفت‌وگی نه حا بر خورد و مفادله تاکید درد و اگ 
حواب منقعر (مست. بب فر شمان شکل حدددی که مااگنود 

6 س دو جواب مختصر به این سژال مهم دارم. یکی اینکه در 
هر سنتی لایه‌هایی وجود دارد که پلورالیسم را حمایت می‌کند. در. سه 
تای غربی آن بارزترین این لایه‌ها چیزی است که من آن را عرفان 
می‌نام . مثلاً نیکولای کوزایی بین مسیحی‌ها و از مسلمانان می‌توانم 
به مولائا جلال‌الدین رومی اشاره کنم که شخصاً دز دوره حساسی از 
زندگی دیدگاه او را درک کردم و درست از همان زمان شروع به 
یادگیری زبان فارسی کردم و شعرهای این شاعر بزرگ و انسان والا 
۳ خواندم و همین سبب شد دیدگاه و درک من از آنچه مطالعه 
می‌کردم» تخییر کند . در سنت هندو که بعداً به آن علاقه‌مند شدم 
می‌توانم از رامانوجا (2ز8۵۳۵7) که یکی از متفکران طراز اول این 
سنت بززگ محسوپ می‌شود, اد کنم . جواب دوم من از زاویدیگری 
است؛ یعنی از جنبهٌ جمعیت‌شناسی . پلورالیسم مثلاً در جایی که من 
زندگی می‌کنم» یعنی تورنتو طرفداران کمی ندارد, در حقیقت بسیاری 
از مسیحیان و یهودیان اکنون به این دیدگاه معتقد هستندء در حالی که 
در گذشته هرگز نمی‌توانستند فکر کنند همسایه‌های معتقد به آیین 
کنفوسیوس, همکارهای هندو» صاحبخانه‌های بودایی و همسران 
مسلمان داشته باشند. 

٥‏ لیات حهالی ده دابل بی اعتدا(بی نسبست به سنتهای دسنی 
خاص همشه موردالتفاد بوده امست. ولی بهنظر می‌رسد إن اشفادات 
ہی انه و اساس امست. چو مه آلچمه شما آل را جنہۂ تاربخی اگاهی 
ٹر ا تعالی می‌دایده تو جهی نمی کند. شما وشتهاند دهر شسلی بید - 
آگاهانہ با نااگاهانہ تصمی گرد که ابا می خواهد عفییده قدیمی را 
پدذریرفته و ملاک ۶( دهد یا در بی صح عفاید حدرید إإإ خودش باشد 
که معمو لام دښال همادا نظریة قذییمی خواهد رفت. "لیا فکر 
نمی کید مراکز آمورزش سنتی و با حتی مراک دانشگاهی جحدید که ( 
جال دا ادیداد پدذیرفته شده در روند تکامل که شمابه عون قاری 
هی شنامیید. ممالعت می کند و همپحنین ماع جال با سنتهای 
فدہ ۔ یعنی آلچجہ شما دین استباط بی کیا می شوند؛ من 
وس اهر تحښفات تطیفی داش بال علوم دی ای حستند که خود 
3 پک سنت دی خاصی ریه اند ۹ 

۵ اولاء شما سؤال کردید که آیا دانشجویان از دیدگاه تطبیقی 


" واهمه دارند یا خیر؟ بعضیها شاید چنین باشند, ولی به‌نظر من کلاً این 
امر صادق نیست. دانشجویانی که دیده‌ام تمایل دارند در خودشان 
چنین ویژگی‌ای بیابند و با محققی را ببینند که بتواند دربارۀ تکثر دینی 
در جهان و در تاریخ و در سنت خودشان تحقیق و بررسی کند» 
بدون اينکه گیج و سردرگم شود و [همچنین] بتواند با انتقادات 
ضددینی دست و پنجه نرم کند و ایمانش را از دست ندهد (ممکن 
است اعتقاداتشان تغییر کند. من نیز بسیاری از اعتقاداتم زا از دست 
داده‌ام» ولی فهمیدم که ایمانم قویتر شده است). [آنها می‌خواهنه 
محققی را ببینند که ] می‌تواند آنچه را همکارانش در زمانهای مختلف 
باارزش یافته‌اند» بررسی کند؛ چیزهایی که ممکن است در نگاه اول 
عجیب و غریب به‌نظر پرسد و به این وسیله به غنایی دست پیدا کند و 
در یک بررسی دقیقتر درک کند که این موضوعات شگفت‌انگیز به 
چیزی ارزشمند و عالی اضاره داشته و دارد. مطالعه ادیان تطبیقی 
بسیار جالب است و بسیاری از دانشجویان را بر سر شوق می‌آورد. 
ثانیاًء باید بگویم» کاملاً مطمئن نیستم که با این دیدگاه تکراری مسیحی 
مبنی بر عدم تغییر خدا موافق باشم. فکر می‌کنم مسلمانان نیز اگرچه 
صراحتا آن را ابراز نمی‌کنند» همین نظر را دارند. هرگز در این مورد 
با وایتهد Whilehe20(‏ ۸.۱۷۰) بحث و گفت‌وگویی نکردم. فکر نمی‌کنم 
مضمون اصلی نظريهٌ او را درک کرده باشم. یکبار از هندوی بسیار 


مشهوری در یک سخنرانی در دانشگاه مک‌مستر (۷۸۵۱/۵5۱67) در 
همیلتون (۱2/:00) و بعداً در کنکوردیا (00۳007۵18) در مونترال 
شنیدم که می‌گفت: «از آنجا که یک هندو هستم» هرگز تسلیم این 


۱ نظریه نشدم که تاریخ به سمتی در حال حرکت است.» چه اظهارنظر 


شگفت‌انگیزی! هندوها قویاً معتقدند که مسألهٌ مهم این است که 
هرکدام از ما با موقعیتی که در آن قرار گرفته‌ايم چگونه برخورد 
می‌کنیم . اينکه آیا در تغییر و بهبود دنیا و یا شرایط فعلی موفق هستیم 
یا شکست خورده‌ایم» در درجهُ دوم اهمیت قرار دارد. مسالا مهم 
نوع واکنش ما نسبت به آن [موقعیت یا شرایط ] است. بعلاو من 
همانند دیگران با این ایده از پیشرفت [تاریخ] در اوایل این قرن 
بزرگ شدم. ولی باید بگویم حالا کمتر از گذشته خوش‌بین هستم. 

0 ممکن است بسیاری ( دانشبحویالا شور و شون چنین 
آگاهیهابی را داشته داشند. ولي مطمش ست که مطالاعات تطيفی با 
به خصوص پبلورالیسم دینی برای محققادا ک([[موده‌لی که اکشر 
پست‌های دانشگاهی رااشخال کرده‌اند و با کسالي که دربارة معالی 
مون در حداسازیهای کلامی مطالعه می‌کندد. مسال حالب توجه و 
مهمی داشد. بلورالیسم هدوز هم درست درک نمی‌شود و 
نظ بسباری به دیل دیدگاهها و عقاید مطرح شده در آل یک تفکر 
توتالیتر و دا برعکسی ماد گر إدانه بهنظر می‌رسد. 

۵ فکر می‌کنم وقتی در مورد دانشجویان پرشور صحبت کردم 
منظورم کسانی بود که به روشهای مختلف تصمیم گرفته بودند در زمینة 
گرفته باشید و یا دانشجویان خودم در طول سالیان متمادی تدریس 
جنین بودند . ولی محققین کارآزموده‌ای که شما به آنها اشاره کردید» 
یک زمینهٌ حاص را انتخاب کردند تا در آن تخصص پیدا کنند و تقریباً 
آشکارا تصمیم گرفتند توجه خود را فقط به یک موضوع معطوف کنند 
و با همان پیش‌انگاره‌های تثبیت شده کار کنند. می‌گویند استادانی 
وجود دارند که هنگام صرف ناهار صحبت در مورد رشتهٌ تخصصی 
خود را دور از نزاکت می‌دانند» در حالی که بعضی دیگر صحبت از 
چیز دیگر را رفتار ناپسند می‌شمارند. بنابراین مطمثنا این مسائل برای 
آنها جالب توجه و هیجان‌انگیز نیست. چون آنها نمی‌خواهند به 
شیوه‌ای کاملاً بشری و یا عمیق و همه‌جانبه به مسأله بگاه کنند . 

۵ در گذشته لو رالیسم دی فقط موضوع موردعلاقه متکلمین 
سییحی و یا گسالی بود که به بحٹهای بحدلی می‌برداختند. درستی ان 
حرف را جطور زبایی می کید و فکر می کنید وضعیت ,دلورالیسسم 
کلامی ورای کلام سیحی حگونه خواهد بود؟ . 

۵ من نمی‌دانم کلمةٌ فقط که شما به‌کار بردید به مسیحیان اشاره 
داشت یا به متکلمان. اگر منظور شما مقایسة متکلم با مردم کوچه و 
بازار بود فکر می‌کنم مسألهُ ما نیست» هرچند اين حقیقت وظيفة 
متکلم چنین مقایسه‌ای را به ذهن متبادر می‌کند. از طرفی» اگر منظور 
شما این بود که متکلمان مسیحی به این مسأله توجه داشته‌اند (که البته 
تعدادی از آنها چنین هستند, ولی متأسفانه تعدادشان کم است) و نه 
متکلمان مسلمان یا یهودی» بايد بگویم این مسأله زمینه آشکار دارد» 


ولی به عقیدهٌ من این زمینه توجیه نشده است. به دلیلی نمی‌توانیم از 


مسأل توازن قدرت سیاسی و اقتصادی (یا درست‌تر بگویم عدم توازن 


بنیادی بین مسیحیان غربی و جوامع دیگر به خصوص جوامع اسلامی 
که غرب عملاً هم در آنجا نفوذ دارد و هم آنها را تحقیر می‌کند) 
چشم‌پوشی کنیم. : 
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٥‏ شابد نتوال از عدم تو(دا قدرت بیادی که شمادر مورد آل 
صجت کردید. پحش‌بوشی کرد ولی تعداد زیادی ا دانشجوبال 
مسلمال و حود دړند که در دنگهیی امربکلی شمالی تحصيل 
هی کنند. ابا بردنست شما ین است که به دی مسا حدیدی که 
درباب کلام مطرح شده دک گرایش عمومی و حود دد که خواها 
اد اط با میگ کلاههلی ستی است؟ 

۵ در واقع بسیاری از دانشجویان غیرغربی به‌حصوص مسلمانها 
از آنچه می‌یابند. سرخورده می‌شوند. بعضی به امریکای شمالی 
به‌عصوص ایالات متحده می‌آیند تا در مهندسیء ریاضیات با 
رشته‌های دیگری غير از علوم انسانی تحصیل کنند که مستقیماً روی 
تفکرات دینی آنها تأثیر نمی‌گذارد» ولی محیط پیرامون روی آنها اثر 
به‌سزایی دارد و با این فکر به وطن خود بازمی‌گردند که این مسائل به 
آنها مربوط نمی‌شود. یک ہار من داشتان جالبی از یکی از دوستان 
مصری خود شنیدم که با دو خانم با حجاب ملاقات کرده بود؛ آنها از 
کالج واسار (۸99520 و یکی از کالج‌های مخصوص زنان که نامش 
اکنون در خاطرم یست» فار غالتحصیل شده بودند. آنها به دوست من 
می‌گفتند «ما می‌فهمیم که می‌خواهید چه چیزی را ارائه کنیدء ولي به 


. آن علاقه‌ای نداریم». بنابراین فکر می‌کنم تحصیل در دانشگاههای 


امریکای شمالی راهی تضمین شده برای این باشد که مسلمانان را 
بیشتر از آنچه قبلاً بودند» طرفدار غرب کنیم. 

علاوه بر این بايد به این نکته توجه داشت که تمدن چين و هند 
هزاران سال است از نظر دینی پیرو کثرت‌گرایی است. هرچند این 
مسأله کاملا بدون تعارض» درگیری و تحقیر نبوده» این تضادها 
به‌مراتب کمتر از آن چیزی بوده که در غرب دیده شده و هنوز هم دیده 
می‌شود. از نظر کلامی فکر می‌کنم کشور هند - مثلاً با داشتن 
متفکرانی به مانند رامانوجا که در قرن یازدهم می‌زیسته و قبلا از او 
یاد کردم به دلیل ارائهٌ توری‌هایی برای توضیح و عقلانی‌کردن 
پلورالیسم, بسیار جلوتر از فلسفهٌدینی غرب بوده است. در چين (و 
ژاپن) سالها بین بسیاری از مردم معمول و مرسوم بوده که «در آن 
واحد به سه سنت تعلق داشته باشند.» این چیزی است که محققین 
غربی گهگاه به غلط بیان کرده‌اند. حقیقت این است که آنها به این 
سنتها تعلق ندارند» بلکه با احترام به حرفهایشان گوش می‌دهند و 
خحوشحال می‌شوند که از آنها بیاموزند و مطابق با آنچه در سنتهای 
دیگر متقاعدکننده و مفید تشخیص می‌دهند, زندگی کنند. ما در غرب 
باید چیزهای زیادی از اینها و سنتهای دیگر بیاموزيم و با شور و 
شعف به‌طور همزمان با شیوه‌ای التقاطی در دو سنت مشارکت 
می جوییم : مسیحیت یا بهودیت و مکتب رومی - یونانی . 

0 بل سیب( جالب است که مفاهیم مسیحی ا طرف کیبری ‏ 
متکلمان وف اه شده هست - که خود با بسیاری ( دانشمنداد» 
ذاسفه و اگرستانسیالیست‌ها لبط داشتند - و توالسته است 
دستالی دلو راسم ده قباس ددر ی 10۳۵0۵۵۵01 ین انسانی را 
اا ین برده و یا انکاز کند. شما نوشتهادد بعضی 3 متکلمادا مسسحی 
به وہہ در لمالا حتی صراحتا مخالف دگرگونی در لین نیع نگرش 
بوده‌الد. همه اینکه دیگالا هم دزی دین هستدد. الاعالا دند ولی 
فقط مسیحیادا رابالیمادا می داندد. به‌نظر می‌رسد وله و ابد 
قاس ندر م۱۳۵۵ همادا طوری که اغلب لإ امن منایم 
شیده می شود پیسشتر به صورت گزنشی به‌گار میرود و ښا به 
بررسی و تچجریه و تحال بیشتری دلد. یلو راسم کلامی و مطالعات 


تطییتی. طرفدژان و مخالفال سیاری داد که ریک بر ظاهر مهم و 
گگ مناهیم انا می افزایند. شما چقدر تلاش کردید تابن رشت 
دشو رابه کسانی که هنوز ماهیست پسپیدهاش را تجریه نکردهاند 
بنداسایید؟ ای این امر مستدرم تو جه دقن به نقط؛ عطف کنونی آا 
است٩‏ 

۵ بله, واقعاً کار مشکلی است. باید بگویم که در کلاسهايم سعی 
کرده‌ام دانشجویان را نه با یک رشتهٌ تحصیلی, بلکه با چیزی که در 
حال آموختن آنند» آشنا کنم. سعی کرده‌ام به آنها بفهمانم که کسی را 
که نگاه می‌کنند و می‌خواهند بشناسند مثل خود آنهاست. برعکس آن 
چیزی که ممکن است تصور کرده باشند فرق چندانی با آنها ندارد. 
من دربار؛ استفاده از کلمةٌ رشت تحصیلی تردید دارم. واقعاً ناراحتم 
که مراکز آموزشی جدید فقط به خوذ رشته‌های تحصیلی اهمیت 
می‌دهند تا به محتوا و مضمون آنها. این مسأله شاید از اواخر قرن 
نوزدهم و در آلمان شروع شده باشد (جایی که نسبت به کشورهای 
دیگر کسب علم از رونق بیشتری برخوردارباشد) و دانشگاهها جدا 
پاسخگوی این اشتیاق بودند. ولی این نظریه برای من غریب و 
ناآشناست؛ مثلاء در دور لیسانس, در رشته زبانهای شرقی درس 
می‌خواندم» اما جالب اینجاست که علی‌رغم این موضو ع» چیزهای 
زیادی یاد گرفتم. در امریکای شمالی اغلب گفته می‌شد دانشجویان 
در دانشگاههای انگلستان - که دوره‌های لیسانس آن بسیار تخصصی 
بود - همان چیزی را می‌خواندند که دانشجویان امریکایی می‌شوانند؛ 
منتها گسترده‌تر و جامعتر. 

0 یا می تواييم دنیایی را تصور کیم که در آلا بلورایسم دی 


تو حه خود را یسشتر معطوف اسان کند تا اصطلاحات صوری در : 


مورد ستتهای خلننده. دییابی که لماك آتاطوری که شما نا را درک 
می‌کنید کمتر در مشاهدات بشری اشک باشد؟ 

۵ یقیناً می‌توان چنین چیزی را محتمل دانست. برای دور شدن 
از به قول شما «اصطلاحات صوری در زمینهُ سنتهای فزاینده» 
ناچاریم با اشخاص ارتباط داشته باشیم و اینکه آنها در این سنتها چه 
چیز ارزشمند و مهمی یافته‌اند. از این طریق است که سنتها ادامه 
یافته» تغییر کرده و روبه تزاید می‌گذارد. سنتها صرفاً بیان احساس» 


مشاهدات و دانسته‌های مومنان نیستند» بلکه علاوه‌بر آن فرصتهایی 
محسوب می‌شوند برای ابراز احساس؛ کسب بینش و درک مژمنان. 
این سنتها هستند که ایمان را به‌وجود می‌آورد و می‌پروراند» همان‌گونه 
که پیانش می‌کند. ارتباط این دو نیز پریا و دوسویه است. پلورالیسم 
دینی میلیون‌ها سال است که وجود دارد و مثل هر چیزی در این دنیا 
این روزها در حال گذر به مرحلهة جدیدی است. همان‌طوری که 
همیشه گفته‌ام هر حرکت دینی هر روز صبح» حرکت جدیدی است. 
با وجود این» زمانة ما زمانه‌ای است که تغییرات و دگرگونیها به‌طور 
سرسام‌آوری سرعت می‌گیرد. انسانهای هوشیار و آگاه در سرناسر 
گیتی از تغییرانی که نه تلها در موقعیت خودشان بلکه در فرهنگها» 
تمدنها و حرکتهای دینی دیگر در حال وقوع است» آگاه می‌شوند. 
یکی ازآن تغییرات این است که ما از یکدیگر باخبر هستیم. در 
واکدش به این مسأله بعضی از رهبران طرفدار اتخاذ شیوة تدافعی 
هستند و سعی در دفع طرف مقابل و حتی سرکوب و حذف آنها 
دارند. بعضی دیگر از رهبران که با آنها موافق هستم طرفدار نقد و 
بررسی» آشتی و توافق و همکاریهای سازنده هستند. 

٥‏ دبالوگ برای بسیاری ( متفکوالن مکالب تطیقی و پدلورالیستی 
یک او( سیا لتکاری بوده است. شاد به روشهای مختلف سعی 
شد تا جادگییین آلا چیزی شود که زمانی ,بدیددرشناسی دینی شداخته 
هی شد و هلوز هم شداخته می‌شود. نظر شما دربا؟ نظريه اشکاری 
گشت‌وگوی ادیال چیست؟ 

® شما از کلم «دیالوگ» (01۵۱096) صحبت کردید؛ اصطلاح 
رایجی که این روزها بین رهبران دینی شنیده می‌شود. من برخلاف 
نظر کسانی که فکر می‌کنند از طرفداران نظريةٌ دیالوگ هستم» با این 
نظریه مخالفم. ترجیح می‌دهم از واژهُ گفتمان (رس‌هه‌اامه) استفاده کنم. 
زیرا کلمۀ دیالوگ برای من تداعی‌کنند؛ دو گروه ناهمخوان است که 
در مقابل یکدیگر قراردارند» در حالی که منظور من یک گروه از 
اشخاص با پس‌زمینه‌های متفاوت است که همراه با هم ہا دنیا و آینده 
روبه‌رو می‌شوند و همراه با یکدیگر کار می‌کنند تا دنیا و آینده‌ای ر' 
بسازند که ما انسانها آن را بپذيريم» برای آن کار کنیم و وقتی این 
چیزها به‌دست آمد. می‌توانیم با شادمانی زندگی کنیم. 


در کنار ایدهٌ گفتمان - که شما در مورد آن صحبت کردید س 
نظرتان در این مورد چیست که دیالوگ اساسا در نابترین حالت خود . 


بیشتر درونی است تا بیرونی؛ یعنی؛ ریسموندو پینکار 
)Raimundo Painkkar)‏ کتابی به نام دس لوگ درونی 
/nm/ Dll g8‏ 7 دارد که شاید مؤید عقیدۀ شما باشد. ولی 
در هرحال سعی نمی‌کنم بین دو طرف قضاوت کنم؛ بلکه سعی می‌کنم 
بفهمم که از دیگران چه چیزی می‌توانم بیاموزم و اینکه چگونه 
انسانهایی که دیدگاههای متفاوتی دارند. قادر خواهند بود با هم 
همکاری کرده؛ یا حداقل کنار هم زندگی کنند و یکدیگر را دوست 
بدارند. ولی اگر بخواهید این‌طور بگویید» درواقع دیدگاه سومی نیز 
وجود دارد مبنی بر اينکه هرکدام از این دو نظریه قصد دارد» نظریة 
دیگر را از ذهن شخص بیرون کند, در حالی که فرد خواهان آمیختن 
هر دوی آنهاست. واژۀ دیالکتیک که هگل از آن استفاده کرد به 
همین نکته مربوط می‌شود. ولی زياد روی واژ؛ دیالوگ پافنشاری 
نم یکنم» چون همان‌گونه که گفتم این کلمه اغلب تداعی‌کنندة دو گروه 
ناهمخوان است که روبه‌روی هم فرار گرفته‌اند وافراد زیادی هستند 
که [موقعیت و دیدگاه آنها] دقیقاً مصداق این توصیفند. در گذشته من 


در کار به‌اصطلاح دیالوگ با گفت‌وگوی: مسیحیان و مسلمانان بودم 
که از طرف مجمع جهانی کلیسا سازماندهی می‌شد.و همواره این 
نکته را دریافتهام که با بعضی از مسلمانان قرابت و نزدیکی بیشتری 
احساس می‌کنم و همین‌طور آنها با من, تا بعضی از ما با همکیشان 
خودمان ..مطمثن نیستم که بتوانم منظورم را درست بیان کنم» ولی 
نمی‌خواهم در بطری‌ای باشم که برچسب مسیحیت دارد و [آنگاه] از 
درون آن به مردم دیگری نگاه کنم که در بطری دیگر» برچسب اسلام 
خوردها ند . 

دیدگاه من درہارۂ برخورد با فرق دینی اگر نگوییم اشتباه» ممکن 
است بیش از اندازه ساده به‌نظر آید» زیرا به این مسأله توجه نمی‌شود 
که اینها نتیجۀ مطالعات و یافته‌های من در زمینۀ ادیان دیگر است. 
بدین معنی که اعضای تمامی این گروهها دارای یک نوع ارتباط با 
چیزی هستند که من آن زا تعالی (خدا) می‌نامم» به دلبل عمق و غنای 
ادیان دیگر و آنچه من آن را ویژگی approximate‏ [ = فرابت] این 
گروهها می‌دانم. 

باید با فروتنی و تواضع با آنها برخورد کنیم و همان‌طوری که 
گفتم صمیمانه به افکار دیگران احترام بگذاریم. مهمتر از همه اینکه, 
معضلات مربوط به پلورالیسم دینی جز با همکاری و مشارکت 
جوامع دینی گوناگون قابل حل نخواهد بود. منظورم از معضلات 
مربوط به پلورالیسم. معضلات فکری و همچنین مشکلات بالفعل 
درجهان واقعی اسب و از نظر فرهنگی» سیاسی و حتی نظامی امکان 
دارد به مرحلۀ انفجار پرسد. چالش بزرگی برای بعضی کشورها مثل 
کانادا وجود دارد. البته امکان درگیریهای نظامی در کانادا هنوز 
وجود ندارد» ولی مشکلات فرهنگی» آموزشی و سیاسی هست. حال» 
لازم نیست دیگر در مورد اسرائیل, ایرلند» پوسنی» هند پاکستان و 
یکی از جمهوریهای روسیه به نام چچن صحبت کنیم: مسائل 
بین‌المللی و سیاستگذاران هدوز کاری در این زمینه انجام نداده‌اند 
ومتفکران سکولار هم آن‌قدر مغرور و از خودراضی هستند که فکر 
می‌کنند این راء‌حل مسأله است» نه قسمت مهمی از آن. سکولاریسم 
به‌عنوان یک ایدئولوژی همان اندازه نسبت به جهان‌بینی دیگران 
(ادیان) نظر منفی دارد که انحصارگرایان دینی. استیشن کارتر 
)Stephen Carter)‏ که استاد حقوق در مدرسه حقوق ييل 
›»)Yaie Law Schoo)‏ کارشناس قانون اساسی امریکاء جدایی کلیسا 
و دولت و تفسیرهای آنها در طول تاریخ است» کتابی نوشته 
است با عنوان فرعی ذاحیز شمردد دین در زندگی امریکایها 
rralla of Religion American Life)‏ 678 او در این کتاب 
اظهارنظر مخربی کرده است. وی می‌گوید: بسیاری از امریکاییها 
فکرمی‌کنند بعضی از مردم دوست دارند مذهبی باشند» همان‌طوری که 
بعضی دوست دارند تمبر جمع کنند» ولی نباید امور مربوط به 
جمع‌آوری تمبر و یا علایق دینی خود را وارد بحثهای سیاسی کنند و 
یا حتی در این مورد با دوستان خود صحبت کنند. من این اظهارنظر 
را مخرب خواندم چون این مسأله برایندی است از دیدگاه برخی از 
سکولارها که شاید ظاهراً ضددین نباشند» با وجود این می‌خواهند 
تعهدات دینی را کوچک و کم‌اهمیت کنند. 

0 دوه برگردیم به کتاب ولف؛,دعنی روانشناسی دینی 
(ionوReli of‏ ۳۵/۵۲0/09۷ ۰6۲۳9 در این کاب او در سی سررسی 
ساللی است که حدفتی حداسازی. تحویل گرالی دوستانه و خشن 
در نة مطالعات ر وانشداسی ایست. با می توا در بررسی تنو 


کیان شمار؛ ۴۳ 
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۱ 


ره ۴۳ 


دینی و کلم بحدید پیک شبییت گر ای دوستانه املميیدا کی که 
مان زینههلی پست مدرد نامحدودی شود که نظر فلسقی دای 
سیر هزیی است. شپست‌گرایی کداموالم شداختی گمی دزد و 
عقاید دیی راأددودا دید شاداله تسیر می کند ٩‏ ۱ 

# در اولین پاورقی آخرین کتابم به نام کتاب مقدس چست؟ 
Whar is Son pte)‏ سژال من این بوده که آیا هیچ عقیده‌ای از 
دوران عصر حجر وجود داشته که به دلیل حرکت در ورای آنچه تا 
آن زمان مدرن محسوب می‌شده» پست مدرن به‌نظر پیاید. فکر می‌کنم 
این مسأله کاملاً جدی است و بخشی از نگرانی من دربار؛ هر نوع 
مادیت بخشیدن (۲۵/102100) نیز به همین دلیل است. این امر نشان 
می‌دهد که مدرنیسم یا مدرن را می‌توان به طریقی تعریف کرد. 
مدرنیسم یک چیز حقیقی است که وجود دارد و پست مدرن نیز یک 
چیز ثابت شده دیگر است . من حقیقتاً این نگرانی همراه با ترس را 
درک می‌کنم» ولی خودم به دلیل ساده‌ای اصلا ترسی ندارم. من به 
این نتیجه رسیده‌ام که به‌طور بالقوه دو نوع نسبیت‌گرایی وجود دارد 
که شاید بتوانیم 
بنامیم یی گرایی خفیف ۱۵۷/0 


آنها را نسبیت‌گرایی خفیف و نسبیت‌گرایی شدید 
۳ این روزها متداولتر است 
وترس از آن نه تنها طبیعی, بلکه عقلانی هم هست. براساس این 
دیدگاه آنچه مطلق تلقی می‌شود. با توجه به تنوع و نظم ظاهراً 
متناقض هم هست . پراساس این دیدگاه آنچه مطلق تلقی می‌شود. با 
توجه به تدوع و نظم ظاهرا متناقض آن, مضحک است که فکر کنیم 
آن چیز موق و معتبر است» بلکه این برداشتها صرفاً حاصل توهمات 
فرد است. زیبایی» حقیقت. نیکی و یا هریک از ارزشهای یونانی 
برای کسانی که آنها را محکم و مستدل می‌دانند» نسبی است؛ حقیقت 
کمتر از آن چیزی است که تصور می‌شود یا هیچ حقیقت مطلق. 
زیبایی مستقل و یا نیکی مطلقی وجود ندارد. این تحویل‌گرایی حدت 
و شدت دارد. 

اگر این تمام چیزی است که در مواجهه با پلورالیسم از انسان 
به‌جا مانده است» باید گفت اوضاع و احوال به‌شدت ناامیدکننده 
است. گرچه نسبیت‌گرایی دیگری نیز وجود دارد که می‌توان به آن 
نسبیت گرایی بیشتر گفت. این نگرشی است که مایلم آن را 
200۳0۷۵/۵ [< تقرب گرایی ] بنامم. این دیدگاه به جای 
کاهش» افزایش می‌دهد. با این تصور نسبت به شرایط دشوار تبدیل به 
یک چالش می‌شود که برای هرکدام از ما در بهترین حالت این مسأله 
می‌تواند هیجان‌انگیز باشد یا حداقل آن جنبةٌ ترسناک را ندارد. با این 
نگرش به نظم در گذشته و حال» متوجه می‌شویم که حقیقت کمتر از 
حقایق گذرا و موضعی گروه‌گرایان نیست. بلکه از هرکدام از آنها 
والاتر و برتر است. در مورد حقیقت حقیقت باید گفت هر برداشتی از 
حقیقت کم‌وبیش به آن نزدیک است» اغلب کمتر و گاهی بیشتر . يقيداً 
برداشت و درک من از حقیقت کمتر از مقداری است که خود 
خواهان آن هستم؛ » [و یا] کمتر ازمقداری که تلاش می‌کنم تا به آن 
دست یابم. من از طریق تمام کسانی که تصورشان از حقیقت با آنچه 
تاکنون داشته‌ام متفاوت است؛ توا نستم درک کنم که منظورشان از 
اینکه می‌گویند این کار را کرده‌اند و یا این عقیده را داشته‌اند» 
چیست. آنچه من از آنها یاد می‌گیرم بر بینش و درکم می‌افزاید. من 
برای ارزیابی هر دیدگاه جدیدی که با آن آشنا شده‌ام. از داوری 
خودم استفاده می‌کنم و این داوری تا به‌حال به من کمک کرده تا 


دیدگاههایی که می‌خواهم بفهمم» ارزیابی کنم. من به این نتیجه رسیدم . 


نیکی . هر برداشت و تلقی از اینها نارسا و ناکافی بوده و هست بلکه 
تا حدی نیز نادرست است. از جمله برداشت من از سنت خودم. 
آگاهی هر فرد از تعالی دنیوی است که چون با درک بشری به‌دسنت 
آمده» تقریبی و ناقص است . تعالی فراتر از درک ماست, ولی نه تا آن 
حد که نتوان په آن رسید . ما نمی‌تواني نیم درک کنیم» » ولی می‌توانیم 
انتظار آن را داشته باشیم . 

به‌نظر می‌رسد مفهوم وحی این محدودیت را از بین می‌برد . بەنظر 

من - البته برای توضیح کامل و جامنع آن می‌توان یک کتاب قطور 
نوشت - وحی یک مسألۀ دوطرفه است . وحی همواره نوعی 
رازگشایی بوده است برای افراد خاصی در مواقم خاص, و درک آن 
نیز بشری است. مانند تمامی ادراکات بشری این نیز مصنوع و تا 
جایی که برای انسان مقدور است به حقیقت یا واقعیت نزدیک است. 
گرچه منبع و منشاً وحی نامحدود و لایتناهی است» دریافت آن 
محدود است. ویژگی بشریت حرکت به سوی چیزی است که بزرگتر 
از خود اوست. من برای یک ملحد این‌گونه استدلال می‌کنم که خدا 
در فهم بشری از وحی دخالت می‌کند, با وجود اين» محدودیتهای 
درک را هرگز از بین نمی‌برد. 

من کرار م‌کنم که تعالی یعنی فراسوی . چیزی رفتن. تعالی فراتر 
از درک مباست. ولی نه تا آن حد که نتوان بدان دست یافت. ما 
نمی‌توانر نیم درک کنیم» ولی می‌توانیم انتظارآن را داشته باشیم . درک 
این موضوع و سپری کردن زندگی در پی هرچه کوتاهتر کردن فاصلۀ 
خود تا هدف می‌تواند هیجان‌انگیز باشد. ۱ 
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۳ شاید بتوان #9۲مارا بست و ۲۱۵6۲ را عالی معنی کرد - مترجم 


«راز» یکی از مهمترین وجوه جهان قدیم و خصوصاً جهان دینی بوده 
است. جهان قدیم جهانی رازآمیز تلقی شده است. تا آنجا که از نظر 
بعضی از متفکران یکی از وجوه ممیز جهان جدید از جهان قدیم این 
است که جهان جدید راززدایی شده است. اما راز چیست؟ و 
گذشتگان کدام امور را رازآمیز تلقی می‌کردند؟ و فرایند راززدایی از 
زندگی به چه معنا بوده است؟ 

در میان گذشتگان ما مهمترین مصادیق «راز» عبارت بودند از: 
مبداً و نقطهٌ آغاز امور» غایت و منتهای امورء امور پشت پرده (خواه 
پشت پردهٌ طبیعت و خواه پشت پرد؛ٌ غفلت)» نفع و ضرر نهانی که در 
وقایع عالم و رفتار آدمیان وجود دارد» امور بی‌چون و بی‌کیف 
(مانند: خداوند)» قضا و تقدیر الهی» نعل وارونه و لعب باژگونه‌ای که 
در رویدادهای عالم جاری است» شیرینیهایی که در تلخیها پوشیده 
شده‌اند» مکانیسم‌های خفی و پنهانی که در عالم در کارند (نظیر دعا» 
نذر و امثال آنها», اموری که آشکار شدنشان نظام عالم را بر هم 
می‌زند و غفلتها را می‌شکند» حسن عاقبت و سوء عاقبت آدمیان» 
اسباب خفیةٌ امور» امور ماورای عقل, مصالح و غایات خفیهٌ احکام 
شر ع» ملتقای عالم طبیعت و ماورای طبیعت, ماهیات و طبایع حقایق 
امور» چشیدن حقیقت شىء و غیره. ما در ابتدا پاره‌ای از این 
مصادیق را با تفصیلی نسبی مورد بحث قرار خواهیم داد. سپس در 
گام دوم دربارۂ معنا و علت راززدایی از زندگی و عالم بحث 
خواهیم کرد. 

(۱) 


۱ مهمترین نوع «راز» نزد گذشتگان رازهای دینی و عرفانی بود. 
«راز» از ارکان اندیشة عرفانی است. اگر در این عالم خداوند نبود» 
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راز و راززدایی 


عبدالکريم سروش 


راز هم نبود. از چشم عارفان, رازآلودبودن این جهان به آن سبب 
است که در این عالم خدایی وجود دارد. به بیان وسیعتر رازآلود 
بودن جهان بدان سبب است که علاوه بر طبیعت» ماورای طبیعی هم 
ممزوج و درآمیختۂ با آن وجود دارد. ما آدمیان مولف از روح و بدن 
هستیم و جهان بیرونی هم واقعیتی است مولّف از طبیعت و ماورای 
طبیعت» و همه هستی عمقا و ذاتا و وجودا متکی به خداوندی است 
که هم نهان است و هم آشکار. همین اوصاف است که اسرار عالم 
را از جنس راز کرده است؛ و عقل را در کشف احوال این عالم در 
حیرت و تشویش افکنده است. اگر این خصایل عالم زدوده شود؛ 
رازی هم در جهان باقی نخواهد ماند. 

بنابزاین یک معنای «راز» عبارت است از نیروهایی که در پس 
پردةٌ طبیعتند و به‌نحوی در احوال این عالم موثرند. جهان خارج به 
دو منطقه بزرگ طبیعت و ماورای طبیعت یا غيب و شهادت تقسیم 


می‌شود. منطقهٌ شهادت همین عالم مشهود و محسوسی است که ما در 
آن زندگی می‌کنيم. اما منطقهٌ غیب» غایب از حواس ماست و ما آن 
را به حواس خود درنمي‌يابيم. اما این دو منطقه از یکدیگر استقلال 
ندارند» بلکه به‌قوت با هم مرتبط هستند. جهان غیب» جهان شهادت 
را در آغوش خود گرفته است. ما هم‌اکنون هم که در این جهان 
مادی و محسوس و مشهود زندگی می‌کنیم به‌حقیقت در جهان 
نامحسوس و نامشهود زندگی می‌کنیم» اما آن را درنمي‌يابيم. اما 
درنیافتن, مانع از تأثیرگذاری آن جهان در اين جهان نیست. به همین 
سبب هر موجودی که به آن عالم بالا» یعنی عالم فوق وهم و خیال ما 
تعلق دارد. جزء اسرار محسوب می‌شود, و تماس گرفتن او با ما و 
ورودش به عرصه طبیعت نیز به نوب خود رازآفرین و حیرت‌افکن 
است.. ۱ 


از نظر عارفان» خصوصا از نظر عارفی همچون مولاناء مجاور 


3 


۱۶ 


7 کیان شمارة ۴۳ 


بودن طییعت و ماورای طبیعت در ای ین عالم ناگفتنیهایی را پدید آورده 
است که زبان رازدانان را بریده و دهان آنها را بسته است. در تمام 
مشنوی, هرگاه مولانا به خود یا دیگران هشدار می‌دهد که بايد دم 
درکشید, و گام پیشتر ننهاد و سکوت اختیار کرد جایی است که 
سخن از ارتباط طبیعت و ماورای طبیعت در میان آمده است» یعنی 
جایی است که ما دقیقاً به مرز این دو ساحت رسیه‌ايم و در همین 
مرز فوق‌العاده لرزاننده و لغزنده است که به تعبیر مولانا «زبان حیران 
می‌شود» : 

بوی آن دلبر چو پزان می شود 

آن زبانها جمله حیران می‌شود 

متلوی. دفتر سوم بیت ۳۸۴۳ 

«راز» آن چیزی نیست که نمی‌دانيم. «راز» آن چیزی است که 
نمی‌توانیم بدانیم. به همین سبب است که هنگام ورود به عرص 
رازدانی با تزاحم یا پارادوکسی عملی مواجه می‌شویم. چه بسا 
شخص عمیقاً سودای آن را داشته باشد که از این رازها (رازهای 
ناشی از مجاورت طبیعت و ماورای طبیعت) در قالب لفظ و بیان 
سخن بگوید, اما همین که به این کار مبادرت می‌ورزد» با مزاحمتها و 
تعارضاتی روبه‌رو می‌شود که این کار را کاملاً ناممکن می‌سازد. 
مولوی از جمله عارفانی بود که بهخوبی به این امر وقوف داشته و آن 
را معلمانه برای ما بیان کرده است. 

مولوی در دفتر سوم مشوی داستان ظهور ملک را بر مریم نقل 
می‌کند. مطابق روایات و حکایات» مریم در بیرون شهر در نهری خود 
را می‌شست» در همان حال دید که جوان بسیار زیبارویی بر او 
آشکار شد. به تعبیر قرآن: قارصلنا إليها روعنا نمثل لها بشراً سوياً (مریم/ 
۷ « ما روح خود رآ به سوی مریم فرستادیم و او به صورت 
انسانی نیکو ظاهر شد»» مریم بسیار ترسید و گفت: قالت انی اعوذ 
بالرحمن منک ان کنت تقیاً (مریم /۱۸): «از تو به خدای مهربان پناه 
می‌برم که پرهیزگار باشی»» گویی مریم احساس کرد که با یک موقعیت 
استثنایی و غیرعادی روبه‌روست و لذا هراسان شد. اما آن شخص 
مریم را به آرامش دعوت کرد و گفت: «قال انما انا رسول ربک» 
(مریم / :)۱٩‏ «من فرستادة پروردگار تو هستم» من به همان جایی 
تعلق دارم که تو به آنجا پناه می‌بری. 

آن پناهم من که مخلصهات بود 


تو اعوذ آری و من خود آن اعوذ 


متنوی. دفتر سوم؛ بیت ۳۷۸۰ ۰ 


آن جوان گفت که من خود همان «اعوذ»ام» من از همان جا 
می‌آیم که تو در هنگام ابتلا و گرفتاری بدانجا پناه می‌بری: 

خود بنه و بنگاه من در نیستی ست 

یکسواره نقش من پیش ستی‌ست 


متلوی. دفتر سوم» بیت ۲ 


اصل من از آن عالم است؛ یعنی از عالم عدم يا ماورای طبیعت 
است و آنچه پیش روی شما ظاهر شده فقط یک صورت است. 
حقیقت وجود من به قلمرو دیگری متعلق است. بعد می‌افزاید: 


مریما بنگر که نقش 
هم هلالم هم خیال اندر دلم 


مثلوی. دفتر سوم» بیت ۳۷۷۳ 

گت من اصولاً مرجود پیچیدهای هستم ر زود بودن من هم از 
این جهت است که «هم هلالم هم خیال اندر دلم» یعنی هم ابژکتیو و 
عینی‌ام» هم سویژکتیو و ذهنی؛ هم درونی‌ام» هم بیرونی؛ هم مثل هلال 
در اسمان دور از دسترسم و هم مثل خیال در درون تو جای دارم. 
در واقع تمام موجودات قدسی مانند فرشتگان از این جنسند» گویی 
هم به ما تعلق دارند و قائم به ما هستند» هم مستقل از ما. به هر حال 
مولوی با این تعابیر می‌خواهد ظهور یک ملک را توضیح دهد. و 
«ظهور ملک» همان واقعه‌ای است که به تعبیر ما در مرز طبیعت و 
ماورای طبیعت رخ می‌دهد. موجودی جسمانی همچون مریم خود را 
با ملکی مواجه می‌بیند که به عالم ماورای طبیعت تعلق دارد. اکنون 
او این واقعه را چگونه باید تلقی کند؟ آیا آنچه می‌بیند جزء خیالات 
اوست یا موجودی در عالم . خارج است . اگر در عالم خارج است. 
جرا دیگران او را نمی‌پینند . اگر دیگران او را نمی‌بینند پس لابد 
موجودی درونی است. و اگر درونی باشد» لابد مخلوق آن شخص و 
از جمله خیالات وی است. اما حضور او بسیار جدی و مستقل 
است . در واقع آن موجود واقعیتی است که به بیان درآوردنش بسیار 
دشوار است . دقیقاً در همین نوع مواضع است که مولوی می‌گوید: 

من چه گویم که مرا در دوخته‌ست. 

دیگهم را دمگه او سوخته‌ست 

خود نباشد آفابی را دلیل 

جز که نور آفتاب مستطیل 

این حلالت در دلالت صادق است 

حملهٌ ادراکات پس او سابقست 

جمله ادراکات بر خرهای لنگ 

او سوار باد پزان چون خدنگ 

موی دفتر سوم؛ ابیات ۰۳۷۱۶ ۳۷۱۸ ۳۷۲۰-۲۱ 

می‌گوید ما هم‌اکنون با واقعیتی فراتر از ادراکات خود روبه‌رو 
هستیم. ادراکات ما مثل سواری هستند که بر خرهای لنگ نشسته‌اند و 
طی طریق می‌کنند. اما واقعیت مثل تیر پران و پرشتاب می‌رود و از ما 
سبقت می‌جوید . تنها راه شناختن او این است که او را به خودش 
ماله این است که اول بسیاری از مردم از درک آن عوالم و مشاهده 
و درک محضر ربوبی قاصرند» زیرا «تو بزرگی و در آیبنة کوچک 
ننمایی». و ثانیا اگر هندرت شخص اقبالنا کی او را دید او را چندان 
حیرت‌انگیز می‌یابد که قلم از دستش فرومی‌افتد . مواجهه با رازها 
حیرت‌افکن و مستی‌آور است و این «مستی» همان «مستی عشق» است 
و غیرت عشق زبان همه خاصان را می‌برد. 

بوی آن دلبر چو پزان می شود 

آن زبانها جمله حیران می‌شود 
موی دفتر سوم؛ بیت ۳۸۴۳ 


خحلاصه آنکه. حرکت کردن در نرز طبیعت و ماورای طبیعت 
آدمی را با رازهایی آشنا می‌کند و انسان به‌واسطة این تجربه می‌آموزد 
برمی‌آیدء به تناقض‌گویی دچار می‌شود. عمدهُ آن رازها هم مربوط 
است به اتحادی که میان طبیعت و ماورای طبیعت رخ می‌دهد؛ فنایی 
که بنده در خالق می‌یابد. و بی جهت نبود که وقتی عارفان از این نوع 
تجربه‌های خود دم می‌زدند» سخنان کفرآمیزی همچون «اناالحق» و 
«لیس فی جبشی الاالله» از کار درمی‌آمد. بنابراین» ظهور ملک بر 
آدمی» نزول وحی بر پیامبران» جهان پس از مرگ و نزدیک شدن آن به 
انسان» فنای بنده در خداوند» تجربه اتحادی و عشقی و باطنی در 
قلمرو دین» همه به تعبیر غزالی از جنس علم مکاشفه و از جنس 
اسرارند. و تمام این اسرار از همسايگي طبیعت و ماورای طبیعت 
برمی خیزند . 

از همین‌جا می‌توانیم درياييم که کار دین «حیرت‌افکنی» است. به 
تعبیر مولانا : «جز که حیرانی نباشد کار دین». کسی که به مستی 
حيرت نرسیده باشد, به ژرفای دين هم نرسیده است. البته دين سطوح 
و لایه‌های مختلفی دارد. دين عامه, آیینی » شریعتی» جمعی است. اما 
دین لایه‌ها و مراتب رفیعتری هم دارد. تمام ظرافت و لطافت دین در 
آن تجربه‌های عمیق فردی است. وقتی مولوی کار دین را «حیرانی» 
می‌داند» به این سطح از دینداری نظر دارد, و ال لایه‌های دیگر دين 
رازورزانه نیستند. آن سطوح و لايه‌هاي مادون متاعی همگانی هستند. 
بنابر ادعای متکلماب ما هر کجا عقل کار می‌کند. قلمرو دین نیست. 
در آنجاها سخن دین «ارشادی» است. دین برای عرصه‌هایی است که 
پای عقل آدمی به آنجا نمی‌رسد. و «رازها» هم به همین عرصه 
متعلقند. البته روشن است که در دین» فقه و کلام و غیره وجود دارد 
و حجم عمده معارف دینی از همین جنسند. اما دين اولاً و بالذات 
برای آموختن حقایق حیرت‌افکن آمده است؛ حقایقی که باید آنها را 
از تجربه‌های عرفانی پیامبران و اولیای الهی آموخت. در بیرون از 


این قلمرو» عاقلان به کار خود می‌پردازند و عموماً از عهدۀ وظایف 
خویش برمی‌آیند و حکم دین در این عرصه‌ها ارشادی است. به تعبیر 
ابن خلدون» حتی اگر پیامبری هم نمی‌آمد» مردم زندگی این‌جهانی 
خود را اداره می‌کردند و دلیلش این است که جوامع غیردینی در 
ادارةٌ زندگی این‌جهانی خود درنمانده‌اند. بنابراین» غرض انبیا اولاً و 
بالذات این بوده است که رازها را با ما در ميان نهند و به زبان 
اشارت به سوی آنها اشاره کنند و توجه ما را به سوی آنها جلب 
نمایند و آدمی را برای ورود به عرصه رازدانی آماده کنند. اگر در 
دین این باطن حاضر نباشد. بقیةٌ اجزای دین جاذبهٌ خود را از دست 
می‌دهند . پیامبران برای آن نیامده‌اند که به پیروان خود فقط بیاموزند 
که فی‌المثل برای تيمم دو بار دست بر خاک بزنند» يا به فلان نحو 
غسل کنند, یا حکم اجاره را تعلیم دهند. حقیقت این است که برای 
پیامبران اصل همان تجربه‌های حیرت‌افکن و حیرت‌آلود بوده است» 
همان آشنایی با رازهای عالم. 

۲. سرحلقه رازهای این عالم خداوند است و بلکه او سرالاسرار 
است» تمام رازها از او سرچشمه می‌گیرند. از نظر عارفی همچون 
مولوی هیچ یک از قالبهای مصنوع بشر (خواه قالبهای حسی, خواه 
قالبهای عقلی) بر خداوند قابل اطلاق نیست. برای مثال» مفهوم 
«سبب» یا «علت» را که فیلسوفان به خداوند نسبت می‌دهند, در نظر 
آورید. وازءٌ «سبب» در لغت به معنای «طناب» پا «رشته» است. 
مفهوم سبیت یا علیت از این الگو اخذ شده است که موجودی را با 
یک رشته یا طناب به موجودی دیگر آویزان کنند. فیلسوفان این 
ارتباط حسی را الگو قرار داده و از آن رشتة ارتباط على را انتزاع 
کرده‌اند و گفته‌اند که معلول به علت متصل است. گویی رشته‌ای 
معلول را به علت متصل و مربوط نگه داشته است. از نظر مولوی 
انسان باید تولدی دوباره بیابد تا بتواند از این قبیل مفاهیم کناره 
بگیرد: 

چون دوم بار آدمیزاده بزاد 
پای خود بر فرق علتها نهاد 
علت اولی نباشد دین او : 
علت حزوی ندارد کین او 
مثلوی, دفتر سوم ابیات ۳۵۷۶ و ۳۵۷۷ 
آدمی وقتی که تولد دوباره می‌یابد» علتها را به طور کامل ترک 
می‌کند و مفهوم «علت‌العلل» و «علت اولی» را در مورد خداوند به 
کار نمی‌برد. از همین جاست که مفهوم «بی‌چونی» متولد می‌شود. 
خداوند بی‌چون» است. هیچ قالب مفهومی‌ای بر او قابل اطلاق 
نیست. و از آنجا که ذهن ما با چند و چون کار می‌کند. از درک 
«بی جونی» عاجز است. 
چون بود آن چون که از چونی رهید 
در حیاتستان بی‌چونی رسید 
موی دفتر ششم» بیت ۱۱۹۲ 

و این بی‌جونی» با «حیرت» شویشاوند است. «بی‌جونی» که 
همان «بی‌صورتی» است» حیرت‌افکن است. ۱ 

" ماهی‌ای دیدم نشسته بر لب دریای عشق 

گفتمش چونی؟ جوابم داد بر قانون خویش 
بعد از این ما را نگو چونی و از چون درگذر 
چون ز چونی دم زند آن کس که شد بی‌چون خویش 
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گفت در مقام احوالپرسی از ما نپرس که «چه‌طوزی؟» ما اصلاً 
«طوری» نداریم» ما برتر از طور می‌نشينيم. و همین ب یکیفی» 
حیرت‌آور است و درک چنان موجودی برای انسان ناممکن. و این 
وصف «خداوند» است. خداوند ورای همه قالبهاست. و رازآلودی 
خداوند از این حیث است. 

۳ بنابراین» ملاحظه می‌شود که «راز» از ارکان انديشة عرفانی 
است. برای آنکه بتوانیم «راز» در معنای ما نحن‌فیه را بهتر دریابیم 
باید معنای:«عقل» و «عشق» در سنت عرفانی را مورد کاوش قرار 
دهیم. 

عارفان و صوفیان مکرراً گفته‌اند که عشق برتر از عقل است و 
ناتوانیهای عقل را هم عشق جبران می‌کند. این سخن مولانا مقبول 
همه عارفان است که: 

هزار گونه ادب جان ز عشق آموزد 
که آن ادب نتوان یافتن به مکتبها 

این سخن سرلوحه اندیشة عرفانی است . از نظر عارفان انسانْ 
«حیوان ناطق» نیست» «حیوان عاشق است که 
می‌تواند عشق بورزد. به تعبیر حافظ : 

فرشته عشق نداند که چیست قصه مخوان 


ى“ است. آدمی حیوانی 


بخواه جامی و شرابی به خاک آدم ریز 

فرشته عاشق ق نیست» حیوانات هم عاشق ق نیستند» این خصلت 
مختص آدمیان است . و به همین سبب است که عارفان ما پر این 
خصلت مهم انگشت تأکید نهادهاند و آن را پرجسته کرده‌اند. 

«عشق» ویژگیهای مهمی دارد و منشاً برکات عظیم برای آدمیان 
است. اما در میان اوصاف عشق. یک خحصلت مهم وجود دارد که با 
قصهٌ رازدانی مربوط است: «عشق» عامل محرک بسیار توانمندی 
است که آدمیان را آماده ورود به میدانهای بزرگ می‌کند؛ میدانهایی 
که «عقل» از قدم نهادن به آنها عاجز است . جهان‌بینی عارفان به آنها 
آموخت که در اي ین عالم احوال و حیئیات و ابعادی وجود دارد که به 
جنگ عقل نمی‌افند» عقل در برابر این رازها متوقف می‌ماند. اما اگر 
این امور به چنگ عقل نمی‌افتند» پس عارفان چگونه بر آنها دست 
یافته‌اند؟ پاسخ عارفان این بود که ما این وجوه و حیثیات را به تور 
عقل شکاز نکرده‌ايم بلکه آنها را به تور عشق صید کرده‌ایم. عقل در 
برابر آن ابعاد دچار حیرت و لذا فلج می‌شود می‌ایستد و قدم از قدم 
برئمی‌دارد . همین که آدمی با چهره‌های رازآلود. بدیع» تکرارنشدنی» 
و فوق خرد در این عالم روبه‌رو می‌شود. باید خرد را فروبنهد. از 
اینجا به بعد عنصر دیگری گام به میدان صیادی می‌نهد که عبارت 
است از «عشق». حافظ میگفت : 

ای که از دفتر عقل آیت عشق آموزی 

ترسم این نکته په و 

مقصود وی این بود که در این عالم پاره‌ای قلمروها وجود د دارد 
که در آنجاها نمی‌توان از عقل استفاده کرد. و حافظ می‌گوید که من 
می‌ترسم تو نتوانی با مرکب عقل خود این طریق را طی کنی. بنابراین» 
عارفان ما عشق را به حل و کشف و درک رازها گماشته‌اند. «عقل» 
برای کشف جلوه‌های تکرارپذیر و خردپذیر ا 
آنجا کار می‌کند که دست تجربه و برهان و استقرا در آن باز است. 
اما این عرصه, عرص عاشقی نیست. همین که جلوه‌های رازآلود و 
بدیع این عالم چهره می‌گشایند. حیرت‌افکنی آغاز می‌شود, و لذا باید 


ين عالم است» «عقل» در 


ق رکب دیگری برگرفت. عارفان این م رکب را «عشق» نامیده‌اند. 
بنابراین» مطابق تثوری عقلانیت نزد عارفان. «عقل» فقط به کار 
درک اموری غیر از رازها می‌آید. قلمرو رازها قلمرویی است که به 
پای عشق درنوردیده می‌شود. حافظ غزل بسیار لطیفی دارد که در آن 
تقابل «عشق» و «عفل» و مسألةٌ «حیرت» و «راز» آمده است؛ بعضی 
از اییات آن غزل این است: 
جلوه‌ای کرد ذخت دید ملک. عشق نداشت 
عین آتش شد از این غیرت و بر عالم زد 
عقل می‌خواست کز آن شعله چراغ افروزد 
برق غیرت بدرخشید و جهان بر هم زد 
مدعی خواست که آید به تماشاگه راز 
دست غیب آمد و بر سین نامحرم زد 
این «مدعی» همان «عقل» است و «تماشاگه‌راز» همان میدانی 
است که «عشق» در آن جولان می‌دهد. «عقل» را در این میدان راهی 
نیست و اگر بخواهد به آن وادی گام نهد «دست غیب» غیورانه بر 
سینهٌ آن نامحرم خواهد کوفت. 
از مجموعٌ این ابیات می‌توان نظريهٌ معرفت‌شناسانة عارفان را 
دریافت. در این نظریةٌ معرفت‌شناسی «راز» مقام و منزلت والایی 
دارد» «عقل» را فقط تا آستانه «تماشاگه‌راز» راه می‌دهند» نه بیشتر . 
اکنون اگر بپذیريم که جهان موف از عرصه‌های بدون راز و 
جلوه‌های رازآلود است» و اگر آدمی را موف از عقل و عشق بدانیم 
در آن صورت درمی‌يابيم که از نظر عارفان «عقل» ویر آن منطقه 
بدون راز است» و «عشق» برای آن منطقهٌ رازآلود. 
اما در خود «عشق» نیز رازی نهفته است. راز عشق چیست؟ 
کسانی «راز عشق» را با «راز عاشق» اشتباه گرفته‌اند» یعنی گمنان 
می کنند مقصود از «راز عشق» این است که عاشق باید «عاشقی» خود 
را مکتوم و پنهان نگه دارد. به قول سعدی: 
شبان آهسته می‌گریم مگر رازم نهان ماند 
به گوش هر که در عالم رسید آواز پنهانم 
البته مولوی معتقد است: ۰ 
عشق بوی مشک دارد لاجرم رسوا شود 
چاره نبود عشق را خود از چنین رسوا شدن 
اما حقیقت این است که راز عشق, پنهان کردن عاشقی از دیگران 
ثیست. مولوی در عبارات خود به «راز عشق» اشاره دارد و می‌گوید: 
مدح تو حیف است با زندانیان 
گویم اندر مجمع روحانیان 
شرح تو غبن است با اهل جهان 
هم چو راز عشق دارم در نهان 
مٹوی. دفتر پنجم» ابیات ۶ و ۷ 
اما «راز عشق» جیست؟ ۱ 
را ز اول این است که « عشق» عین «غیرت» است . به تعبیر مولانا: 
عشق از اول چرا خونی بود؟ 
کرد نک یرت بون 
منلوی. دفتر سوم؛ بیت ۴۷۵۱ 
«غیرت» در این عالم بدان معناست که خداوند تعمتهای خود را 
از نالایقان دور می‌دارد و پردگیانٍ حرم ستر و عفاف خود را از 
نامحرمان می‌پوشاند. «غیرت» یعنی دست‌رد به سینهٌ اغیار زدن» هر 


و ار را سل 


که را غیر و بیگانه است» ترک و طرد. کردن. و یکی از رازهای عشق 
ظاهرا این است که تلخ و ترشرو و عبوس است تا افراد ناشایسته به 
سرا غ آن نروند. عشق خونی است تا بیگانگان را بگریزاند. البته رأی 
حافظ و مولانا در این خحصوص متفارت است . حافظ پر حلاف 
مولوی معتقد است که: 
چو عاشق می‌شدم گفتم که بردم گوهر مقصود 
ندانستم که این دریا چه مو ج خون‌فشان دارد 
پا: ۱ 
که عشق آسان نمود اول ولی افتاد مشکلها 
حافظ سیمای اولیهٌ عشق را شیرین و آسان می‌یابد . اما مولوی 
برخلاف وی مدعی است که عشق اول چهره آسان و دلربایی ندارد» 
بلکه فوق‌العاده ترشرو و سختگیر است. اگر کسی شجاعت این قمار 
را داشت و آمادگی ورود به این صحنه پیکار را یافت» آنگاه عشق 
سیمای شیرین و نمکین خود را به او نشان خواهد داد. 
او به عکس شمعهای آتشی‌ست 
می‌نماید آتش و جمله خوشی‌ست 
متلوی. دفتر سوم» بیت ۳۹۲۱ 
عشق» شیرینی است که در ترشی پنهان شده است : 
تا که شیرینی ما از دو جهان 
در حجاب رو ترش باشد نهان 
متلوی. دفتر اول» بیت ۱۷۶۱ 
اما راز دوم عشق. «اتحاد» است . در واقع «عشق» تنها الگویی 
در اپن عالم است که می‌تواند به ما آدمیان نشان دهد که چگونه 
طبیعت و ماورای طبیعت در کنار یکدیگر قرار گرفته‌اند و چگونه 
خدای خلق با خلق خود همنشینی و همسایگی می‌کند. و چگونه 
فرشته با پیامبر ارتباط می‌گیرد و معراج پیامبر - یعنی عبور وی از 
حوزه طبیعت به ماورای طبیعت - چگونه اتفاق می‌افتد. تنها الگویی 
که ما برای فهم این مقولٌ مهم (یعنی نسبت طبیعت و ماورای طبیعت) 
داریم, اتحادی است که میان عاشق و معشوق رخ می‌دهد اتحادی 
است که بی‌چون و بلاکیف است. مولوی» در ضمن ابیاتی که خحطاب 
به حسام‌الدین است» می‌گوید: 
پیش من آوازت آواز خداست 
عاشق از معشوق حاشا که جذاست 
اتصالی بی‌تکیف بی قیاس 
هست رب الاس را با جان ناس 
مشوی. دفتر چهارم؛ ابیات ۷۵۹ و ۷۶۰ 
میان خداوند و خلق او رابطه‌ای بی‌چون‌وچند برقرار است و تنها 
جایی که می‌توان این ارتباط را یافت. ارتباط عمیقی است که ميان 


عاشق و معشوق برقرار است, یعنی در رابطه‌ای که گویی یکی در. 


دیگری فنا و با او متحد می‌شود. کسی که خود بازیگرانه در عرص 
این ارتباط عاشقانه گام می‌نهد و راز اتحاد عاشقانه را درمی‌یابد» 
بهترین الگو را برای فهم رازهایی از این جنس در اختیار دارد. 
سرالاسراری که در تجربهٌ اتحاد عاشقانه نهفته است؛ قرارگرفتن و 
حرکت کردن بر آن مرزی است که شخص در آڼٍ واحد در دو جا 
فرار دارد» دو چیز است, در دو خانه است و در عین حال یکی 
است. این خصلت رازآمیز را فقط در «اتحاد عاشقانه» می‌توان 


آموخت. به گمان من تأکید فراوان عارفان بر «اتحاد عاشقانه» دقیقاً 


به این دلیل بود که می‌خواستند از این طریق راه ورود به عرصۀ 


رازهای این عالم را نشان بدهند. عقل از ورود به عرصه این رازها 
ناتوان است و مرکبی که می‌تواند به این وادی درآید. عشق است. اگر 
کسی می‌خواهد اشارات و خبرهایی را که پیامبران از عالم دیگر به 
ما داده‌اند» دریابد» باید تولد دوباره‌ای پیدا کند؛ تولدی عاشقانه و 
رازدانانه, یعنی از سر گذرانیدن تجربهٌ اتحادی‌ای که حرکت بر مرز 
طبیعت و ماورای طبیعت را مفهوم و بلکه میسر می‌کند. و از 
اینجاست که دینداری محققانه متولد و متبلور می‌شود؛ دینداری‌ای که 
هیچ نسبتی با دینداری عامیانه و آیینی ندارد. 

۴. اما «راز» معنای دیگری هم دارد و آن عبارت است از 
دخالت نیروهای نامرئی و کنترل‌ناپذیر و غیرقابل پیش‌بینی در جهان» 
به‌طور کلی نیروهایی که در گذشته مورد تکيهُ آدمیان بودند و در کار و 
بار این عالم متصرّف تلقی می‌شدند و از جنس نیروهای مخفی ز 
غیبی و ماورای طبیعی بودند. حتی در متن شریعت نیز به پاره‌ای از 
این قبیل موجودات و نیروهای غیبی تصریح شده است. برای مثال در 
قران از موجودی به نام «جن» یاد شده است که می‌تواند در امور این 
عالم تصرف کند و لذا باید از شرّش به خداوند پناه برد. در قرآن 
دیوانگی ناشی از «مش جن» یا «جن‌زدگی» معرفی شده است. 
گذشتگان و از جمله عقلای عالم در آن عصر همه جن را موجودی 


حقیقی و نقش‌آفرین می‌دانستند . دز قرآن آمده است که رباخواران در ` 


اثر مش شیطان مخبط می‌شوند» یعنی در تدبیر امور معيشتي فردی و 
جمعی به چنان عجزی دچار می‌شوند که یک دیوانه. همه مفسران 
قرآن ( که از جمله عقلای قوم بودند) این قبیل آیات را می‌خواندند و 
معنا می‌کردند و هیچ نکتۀ غریب و شگفت‌انگیز و مخالف عقلی در 
آنها نمی‌یافتند و لذا آنها را محتاج تأویل نیز نمی‌دیدند. همه آنها 


معتقد بودند که جهان سرشنار از نیروهای نامرئی است, و یکی از آن _ 


جمله موجودات جنیان هستند. 

اصولاً «دعا»» «نذر» «توکل»» «زیارت رفتن» و اعتقاد به «قضا و 
قدر»» که جملگی از مفاهیم و اعمال بسیار شایع در زندگی دینی ما 
هستند. کاملا خصلت رازآمیز دارند. یعنی عموماً متضمن اعتقاد و 
توسل به نیروهای نامرثی. مکانیسم‌های خفی و غیرقابل کنترل توسط 
بشر هستند. برای مثال» «دعا» عالیترین و مقبولترین عملی است که یک 
عابد می‌تواند و می‌باید در درگاه خداوند انجام دهد + «دعا» قلب 


دیانت و مخ دینداری است؛ اما مکانیسم تأثیر و اجایت آن برای ما ۱ 


گاه مستجاب می‌شود و گاه به هدف اجابت اصابت نمی کند. ما همین 


. قدر می‌دانيم که اگر در باطن شخص مژمن یا غیرمومن اضطراری ` 


بجوشد. و او در این حال خداوند را بخواند. خداوند دعای وی را 
مستجاب خواهد کرد.,دعا اولاً و بالذات از آب مضطرین است. 

بنابراین» اموری نظیر «دعا» و «نذر» رازآميیزند» زیرا هیچ یک از 
فلسفه‌های ما (از فلسفة ابن‌سینا و سهروردی گرفته تا میرداماد و 
ملاصدرا) قدرت تبیین «دعا» و نظایر آن را ندارند. «راز» دعا بر این 
فیلسوفان پوشیده است. چه رسد به عالمان علوم‌تجربی. برای مثال» 
هیچ فیلسوف و دانشمندی نمی‌داند که «نذر» چگونه بدیده‌ای است و 
چگونه ممکن است مثلا خواندن یک سوره از قرآن یا انفاق‌کردن. 
فلان حاجت را روا کند. 

بنابراین» در اینجا «راز» دست کم به معنای مکانیسم‌های مجهول 
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است؛ مکانیسم‌هایی که به چنگ حس و عقل و علم نمی‌افتند. غرض 
از «مکانیسم» شیوه‌ها و ساز و کارهایی است که مقدمات خاص را 
به نتایج معین پیوند می‌دهند. ما در جهان متعارف و محسوس خوده 
فی‌الجمله می‌دانيم چگونه می‌توانیم از فلان مقدمات به فلان نتایج 
برسیم و اگر ندانیم» این امر را دانستنی می‌شماریم و این دانستن به ما 
قدرت تصرف و ضبط و مهار می‌بخشد یعنی می‌توانیم چیزی را 
عوض کنیم و چیز دیگری را بر جای آن بنشانیم یا نتیجه‌ای را پس 
بزنیم و نتیجهٌ دبگری را پیش بکشیم. اما ظاهراً در این عالم بسیاری 
از امور هستند که مکانیسم‌های شنا خته‌شده يا شناخته‌شدنی ندارند. 
همان‌طور که گذشت. در متن شریعت به بسیاری از این نیروها 
تصریح شده است و حتی مومنان به اعتقاد و تمسک به آنها فراخوانده 
شده‌اند. گویی صفت دین آن است که جهان را رمزآلود بنمایاند. در 
اینجا مقصود از «اسرارآمیز بودن عالم» این است که گویی جهان 
صحنهٌ دخالت و تصرف نیروهای کنترل‌ناپذیر و نامرئی و غیرقابل 
پیش‌بینی است؛ نیروهایی که از پس پرده در این جهان وارد می‌شوند 
و بیرون از اراد ما عمل می‌کنند و انسانها برای تنظیم حیات فردی و 
اجتماعی خود بر آنها تکیه می‌کنند. دین چنین جهان اسرارآلودی را 
پیش چشم ما نمایان می‌کند. به همین دلیل است که پاره‌ای از 
متفکران گفته‌اند که دين هر چه اسطوره‌ای‌تر باشد, دین‌تر است. و این 
سخن درستی است. البته در اینجا مقصود از «اسطوره» امری خرافی 
و یاوه و باطل نیست. «اسطوره» امری است که بیرون علم و خرد 
متعارف می‌گذرد و نمی‌توان بر آن پوشش علمی و عقلانی افکند. 
«اسطوره» دقیقا به معنای «منبع و مخزن راز» است. «معجزه» جزء 
اسطوزه‌هاست. اما نه به این معنا که باطل و محال است» بلکه به این 
معنا که ما نمی‌توانیم به آن پوشش علمی بدهیم و روابط علی - 
معلولی متعارف را بر آن حمل کنیم» به همین علت هم «معجزه» 
کنترل‌ناپذیر و کاملاً متکی به شخصیت معجزه‌گر است. 
البته باید به این نکته توجه کرد که رازآلود بودن و اسطوره‌ای 
بودن دین به این معنا نیست" که مثلا وجود خداوند یا عالم غیب يا 
معاد را نمی‌توان عقلا اثبات کرد. هر چند عرفای ما معتقد بودند که 
این امور را نمی‌توان با عقل اثبات کرد. اما فرض کنیم قول قلاسفه‌ای 
که این امور را اثبات‌پذیر می‌دانستند» صادق باشد. یعنی فرض کنیم 
فلسفهٌ عقلی - متافیزیکی فیلسوفان مسلمان قادر به اثبات وجود 
خداوند. و عالم غیب و حتی (به اعتقاد ملاصدرا) معاد جسمانی 
است. ولی حتی اگر این سخن را بپذيريم» رازآلودگی این عالم و 
مفاهیم دینی منتفی نمی‌شود. بحث ما این نیست که آیا می‌توان 
خداوند را اثبات عقلی کرد یا نه؛ بحث ما این است که پس از قبول 
وجود خداوند و پس از تصدیق وجود عالم ماورای طبیعت و 
موجوداتی مانند ملائک پا به عالم راز می‌نهيم. چرا که نحوءٌ دخالت 
و تصرف این نیروها در این عالم رازآفرین است. رازها به آن جهانی 
علقند که علم مکاشفه از آن جهان پرده برمی‌دارد. دین‌بودن دين به 
این غوالم متعلق است. دين بیش از هر چیز احوال آن جهان و پس 
پرده را به ما نشان می‌دهد. هر قدر دین از پس پرده بیشتر خبر بدهد» 
جاذبهٌ بیشتری دارد و هر قدر از وقایع عالم محسوس بگوید, در 
جایگاه نازلتری واقع می‌شود. البته نمی‌گوييم دین دربارة این عالم 
سخنی ندارد. بلکه بحث این است که آنچه دین را دین می‌کند» 
خبرهایی است که از پس پرده می‌آورد» خبرهایی است که از قیامت» 
مرگ» فرشتگان» رستاخیز» بهشت» دوزخ ارتباط خداوند با انبیا و 


اولیای الهی و خلاصه از عالم غيب می‌دهد. 

۵. یکی از مهمترین تجلیات راز در قلمرو دین» عرص فقه است. 
در بادی امر» به نظر می‌رسد فقه (حصوصاً بخش معاملات آن) کاملا 
فار غ از هرگونه عنصر رازآمیز است. مگر بحث اجاره و مضارعه و 
غیره در فقه, مباحث و احکام رازآلودند یا مثلا بر نیروهایی نظیر جن 
و ملک تکیه دارند؟ اگر بپذیریم در دین عناصر رازآمیزی وجود دارد» 
این حکم را نمی‌توانیم به تمام شئون آن تعمیم بدهیم. به نظر می‌رسد 
در فقه مباحث عقلاني فار غ از راز وجود دارد. 

اما حقیقت آن است که در احکام فقهی فرض «مصالح خفیه» آن 
احکام را رازآمیز می‌کند. البته برای وضوح مطلب بايد ميان دو نوع 
نقه (دست کم در قلمرو اسلام) تمایز نهیم : فقهی که بیشتر تحت‌تأثیر 


۲ اشاعره سامان پذیرفت و عمدتا در ميان اهل سنت جاری بود و 


فقهی که بیشتر نزد شیعیان وجود داشت. اشاعره معتقد بودند که در 
عالم تشریع» احکام الهی مصلحت و مفسدتی ندارند و اساسا نباید 
تابع مصالح و مفاسد باشند. یعنی چنان نیست که فلان حکم برای 
تأمین فلان مصلحت صادر شده باشد. خداوند کاری را برای تامین 
غرضی انجام نمی‌دهد. اما نزد شیعیان و معتزله این نکته بدیهی بود که 
احکام الهی تابع مصالح و مفاسد واقعی هستند. یعنی اگر حکم 
می‌شود که باید دست دزد را برید» یا نباید ربا خورد» یا گوشت فلان 
حیوان حرام است» قطعاً مصالحی بر این احکام مترتب است. این 
احکام وسایلی مناسب برای رسیدن به اهداف معین به‌شمار می‌آیند. 
البته در میان اهل سنت از زمان کسانی چون امام‌آلحرمین جوینی و 


ابوحامد محمد غزالی و شاطبی سعی شد که فقه را تابع مصالح کنند. 
کسانی مانند غزالی و شاطبي معتقد بودند که احکام فقهی باید تابع 
چند مصلحت باشند : حفظ لفس, حفظ نسل» حفظ دین» حفظ مال و 
حفظ عقل . به اعتقاد آنها اگر استقراتاً احکام دینی را وارسی کنیم, 
خواهیم دید که همه این احکام تابم و ناظر به حفظ و تأمین این 
اهدافند. برای مثال» اگر گفته‌اند «شراب نخورید». برای حفظ عقل 
است. اگر گفته‌اند «مرتد را بگشید» برای حفظ دین است و 
قس‌علی‌هذا . . پس شریعت مقاصدی دارد و این احکام فقهی برای 
تأمین و تضمین آن اهداف و مقاصد وضع شده‌اند. اما غالبا در اینجا 
ادعا می‌شود که این احکام متضمن مصالح و مفاسدی ناآشکار و 
خفی نیز هستند. بنابراین» رازآلودگی فقه را باید در مصالح و مفاسد 
خفیةٌ احکام آن جست. 


)۲( 
۱ امروزه ما در جهانی زندگی می‌کنیم که از آن راززدایی شده 
است. پیشینیان ما در جهانی سرشار از راز می‌زیستند. و این از 
جمله تمایزهای مهمی است که میان زندگی در عصر جدید و زندگی 
در جهان فدیم وجود دارد. البته امروزه برای ما بسیار دشوار است 
که خود را جای پیشینیان قرار دهیم و از چ چشم آنها به جهان بنگريم و 
معنای زندگی را از منظر آنها دريابیم . ظهور علم جدید, خرد جدید» 
فلسفةٌ جدید و تکنولوژی جدید قدرت تازه‌ای به انسان بخشیده و دنیا 
را برای او حامل و واجد معنای کاملاً نوینی کرده است. پاره‌ای از 
فیلسوفان و جامعه‌شناسان این وضعیت جدید جهان را تحت عنوان 
«راززدایی یا افسون‌زدایی از جهان» می‌شناسند و می‌شناسانند. البته 


راززدایی از زندگی و جهان به معنای دین‌زدایی نیست» بلکه به معنای" 


دقیق کلمه عبارت است از راززه‌ایی از مدیریت» نفی مصالح خفیه 
در قوانین و نفی شیوه‌های کنترل‌ناپذیر نظیر دعاء نذر یا تمسک به 
نیروهای غیبی و ماورای طبیعی و امثالهم در تدبیر امور دنیایی. 

این راززدایی ناشی از تحول در «عقلانیت» بشر است؛ 
«عقلانیت» مفهومی سیّال. و این سیّالیت در ذات عقل است. امروزه 
«عقل»» آنچه را گذشتگان «راز» می‌پنداشتند» برنمی‌تابد» و پذیرفتن 
آنها را شرط عقل نمی‌داند و آنچه را گذشتگان شرط عقل 
می‌پنداشتند» خرافه می‌داند. «تحول در عقلائیت» یعنی آنچه روزگاری 
جزء بدیهیات به‌شمار می‌آمد. در روزگار دیگر بدیهی تلقی نشود و 
آدمیان در آن به چون و چرا بپردازند. سخن بر سر صحت و سقم این 
مواضع نیست. سخن پر سر تحولی است که در طبیعت وجود آدمی 
و در تاریخ او و حیات بیرونی وی رخ داده است. این تحول بسیار 
بنیادین است. یعنی میان جهان قدیم و جهان جدید تفاوتهای بنیادینی 
به‌وجود آمده است» ما نسبت به جهان معرفت تازه‌ای يافته‌ايم و لذا 
در جهان تازه‌ای زندگی می‌کنيم. این دوگونه معرفت (یعنی معرفت 
پیشین بشر نسبت به جهان و معرفت جدید او) بر دوگونه عقلانیت 
متفاوت تکیه دارند و گره ه زدن اين دو معرفت و این دو نوع عالم به 
یکدیگر و یکی دانستن آنها, و عدم توجه به آن گسست معرفتی 
بنیادین » ريشه بسیاری از مشکلات امروزین ماست. اگر امروز دین با 
سیاست. یا دین با علم جمع نمی‌شود. ریشه‌اش در آن است که 
عقلانیت مدرن فضای عقلانیت پیشین را تنگ کرده است. تعارض 
میان علم و دین همان تفاوت و تعارضی است که میان جهان مدرن و 


جهان ماقبل مدرن, میان عقلانیت جدید و عقلانیت قدیم» ميان مدرنیته چ 


و اسطوره وجود دارد. درک دینی گذشتگان دقیقاً مقابل درک علمی 


امروزیان است. علم در جهانی راززدایی شده متولد شده است و 
مسئولیت آن این است که هر چه ي بیشتر از این عالم راززدایی 
پیشتر به مدد نیروهای غیبی و خفی و نامرثی 
توجیه می کردیم» امروزه می‌توانیم به مدد قوانین تجربی, اثباتی» یا 
ابطال‌پذیر توجیه کنیم» بدون آنکه حاجتی به چنان عوامل و نیروهایی 
داشته باشیم . در واقع. در جهان جدید اعتقاد بر این است که کتاب 


به ما پیاموزد که آنچه را ب 


طبیعت به زبان ریاضی نوشته شده است و کشف این زبان به دست 
عالمان و فیلسوفان صورت پذیرفته است؛ عالمانی که از دوران 
روشنگری و خصوصاً از عصر گالیله به این سو دست به‌کار شده‌اند. 
اما در جهان قدیم معتقد بودند کتاب طبیعت به زبان طبایع نگاشته 
شده است, و کشف راز آن به دست فیلسوفان متافیزیسین است. 

۲ مهمترین عرصه‌ای که در جهان جدید از آن راززدایی شد. 
عرصه «مدیریت» بود. سیاست ورزیدن و حکومت کردن عمدتاً به 
معنای مدیریت عقلانی است. مدير مدیّر و خردمدار کسی است که 
می‌داند چه منابع و نیروهایی دراختیار دارد و چگونه می‌تواند از این 
منابع و نیروها بهترین بهره‌برداری را بکند . بنابراین مدیریت یک فن 
عقلانی است. عقلانیت مدرن خواه در قلمرو عقل عملی (یعنی در 
مقام تناسب بخشیدن ميان وسایل و هدف مطلوب) و خواه در قلمرو 
عقل نظری (یعنی در مقام تناسب بخشیدن میان دلیل و مدعا) از 
رازها برکنار است» یعنی کار خود را بر مبنای عناصر پیش‌بینی‌پذیر و 
قواعد منظم و اعتمادپذیز انجام می‌دهد و منتظر ورود عوامل غیرقابل 
محاسبه نیست. ما در برنامه‌ریزیهایمان» خواه دیندار باشیم و خواه 
غیردیندا به عوامل مجهول و رازآلود عنایت نمی‌کنيم. مثلا به 
اوضاع کواکب کاری نداریم» اما به سطح زمینهای زیرکشت یا 
مقدار آبهای زیرزمینی» تعداد نیروهای انسانی کارآمد و امثالهم دقبقاً 
توجه می‌کنیم . یک مدیر موفق کسی است که در شماع اقتدارات 
خود» یعنی در شعاع اموری که قابل پیش‌بینی و کنترل هستند» عمل 
کند. به همین دلیل است که مدیریت عقلانی به هیچ‌وجه با رازآلودگی 
سر سازش ندارد. اگر بخواهیم در این عرصه, عناصر اسطوره‌ای را 
وارد کنیم یا بر نیروهای غیبی تکیه بزنیم و مکانیسم‌های مجهول و 
مرموز را وارد محاسبات مدیریتی‌مان کنیم» مطلقا کاری از پیش 
نخواهيم برد. مدیریت عقلانی موفق را نمی‌توان بر امور خفی و مرموز 
و نامرئی بنا کرد. مدیریت به قواعد پیش‌بینی‌پذیر و قابل کنترل متکی 
است. عالم رازآلود از عالم عقلانی جداست و آنچه رازآلود است 
غیرقابل پیش‌بینی و غیرقابل کنترل است و ناگهان و سرزده و بدون 
امکان دخل و تصرف ما وارد عمل می‌شود و زمام امور را از اختیار 
ما به‌درمی‌برد. این چنین حوزه‌ای را نمی‌توان مبنای یک مدیریت موفق 
قرار داد. به همین سبب است که دین رازآلود از مدیریت عقلایی 
به‌طور طبیعی جدا می‌شود. این دو مقوله نمی‌توانند در کنار هم 
بمانند. نگویید مگر دین عقلانی نیست؟ یا مگر دین ضدعقل است؟ 
سخن بر سر این نیست. مدعای ما این نیست که اعتقاد به موجودات 
غیبی غیرعقلانی است يا کسانی که به فرشتگان و موجودات غیبی 
معتقدند, از عقلانیت بی‌بهره‌اند» به هیچ‌وجه. سخن ما این است که 
عقلانیتٍ متناسب با مدیریت کارآمد (حصوصاً در عرص مدیریتها و 
برنامه‌ریزیهای کلان) نمی‌تواند از فرشتگان و جن و امثالهم کمک 
بگیرد و نقش آنها را در میان بیاورد . به این معناست که می‌گویيم 
مدیریت راه خودش را از عناصر رازآلود دین جدا می‌کند» یعنی 
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بدون آنکه لزوماً منکر آن عناصر باشد. نقش و تأثیر آنها را در 
محاسبات خود منظور نمی‌کند. به بیان دیگر» امروزه گویی نیروهای 
خفی و غیبی و ماورای طبیعی از صحنه عالم حذف شده‌اند. گویی 
آدمیان آنها را در زندگی خود دخیل نمی‌شمارند. و برای گشودن 
گرههای زندگی خود و حل مشکلات معیشتی خویش از آنها یاری 
نمی‌جویند. حتی موجودات و نیروهایی هم که در متن شریعت بدانها 
تصریح شده است» به اندازه گذشته مورد توجه و استفاده آدمیان 
نیستند. ما آدمیان متدینی که در عصر جدید زندگی می‌کنيم و به 
زیارت می‌رویم و دعا می‌خوانیم و نذر می‌کنیم و بر خداوند توکل 
می‌ورزيم و به وجود جن معتقدیم و معجزه را باور داریم و تمام 
حوادث غریبه‌ای را که در متون دینی آمده حق شماریم» واقعاً این 
اعتقاداتمان را در کجای زندگی خود دخالت می‌دهیم؟ آیا این 
اعتقادات در زندگی فردی و جمعی ما جلوه‌گر می‌شود؟ آیا ما در 
برنامه‌ریزیهای اجتماعی و اقتصادی خود از این اعتقادات مدد 
می‌جوییم؟ آیا در عرصهٌ جنگ یا روابط بین‌الملل به آنها متمسک 
می‌شویم؟ آیا در هيات دولت وقتی که می‌خواهیم برای احداث یک 
سد عظیم یا حل معضلات کشاورزی برنامه‌ریزی کنیم» دست به 
استخاره می‌زنيم یا نذر می‌کنیم؟ البته متأسفانه بنده شخصاً اطلاع 
دارم که پاره‌ای از مقامات کشور که گاه به هیأت دولت هم رفت‌وآمد 
میکرهه‌اند, در مقام تصمیمگیربهایشان مثلاً در عرص سیاست 
خارجی» مکرراً استخاره می‌کرده‌اند. اما استخاره کردن یعنی 
رازآلوده زندگی کردن, اسطوره‌ای زیستن. البته امروزه این امور در 
جامعهٌ ما تا حد زیادی از عرصه عمومی به عقب رانده شده است» و 
این به علت سیطرة عقلانیت مدرن بر اذهان و عقول ماست. اما این 
امور را از عرصه زندگی فردی آدمیان هرگز نمی‌توان به‌طور کامل 
زدود. مادام که این قبیل باورها وجود داشته باشد» كساني هم به 
عنوان تکیه‌گاه این آداب و مراسم باقی خواهند ماند. اصولا در هر 
دین وظیفهٌ روحانیت آن دین این است که مدافع و تکیه‌گاه این اعمال 
(که جنب اسطوره‌ای دین است) باشند و حتی‌المقدور در عظیمتر و 
سر کردن آن وجوه بکوشند. هرقدر که این آداب و مناسک 
پررنگ و لعابتر باشند» شخص خود را بیشتر در متن راز و اسطوره 
می‌یابد . البته بدون شک پاره‌ای از این وجوه اسطوره‌ای حق است؛ 
یعنی به متن دین تعلق دارد» و پاره‌ای هم جزء آداب و رسوم و احیاناً 
خرافات جمعی است و ربطی به دين ندارد. اما به هرحال در جهان 
جدید» هویت نوینی به نام «اجتماع» متولد شده است که نهادهای 
مختلفی دارد. متضمن منافع ملی و محتاج انوا ع برنامه‌ریزیهاست» و 
برای حل مشکلات خود از علم و انوا.ع تکنولوژی‌ها استفاده می‌کند. 
و این هویت اجتماعی در مقام مدیریت و گره‌گشایی از معضلات خود 
بر اسطوره‌ها و رازها تکیه نمی‌کند انسان جدید و اجتماع جدید و 
دولت جدید و نهادهای جدید رفته‌رفته عقلانی‌تر از پیش عمل 
می‌کنند, یعنی در مقام تدبیر امور خود بر نیروهای مافوق طبیعی تکیه 
نمی‌کنند» هرچند وجود چنان نیروهایی را هم منکر نمی‌شوند. و این 
همان عقلانیت مدرن یا راززدایی از جهان است. 
روزگاری دعا کردن» کار بسیار مفهوم. مقبول و بدیهی‌ای بود. 


اما امروز باید در جامعۀ دینی دعا توجیه عقلانی شود. مفهوم «نذر». ۱ 


«توکل»۰ «قضا و قدر»» «زیارت» و نظایر آنهاء همه از مفاهیم بسیار 
شایع در زندگی دینی ماست, و تمام این مفاهیم ريشه دینی دارند و 
بلکه قائمهٌ حیات دینی ما هستند» و ما به عنوان انسانهای متدین 
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نمی‌خواهيم آنها را از صحنهُ زندگی خود بیرون کنیم. اما در جهان 
جدید تمام این قبیل امور و نیروهاء مورد بی‌مهری قرار گرفته‌انده و از 
صحنهٌ حیات فردی و اجتماعی آدمیان (حصوصاً در عرصه مدیریت) 
ره . زیرا از جهان راززدایی شده است و نیروهای پس 

ده مغفول نهاده شده‌اند.. 

۳. راززدایی از عرص مدیریت, لاجرم به راززدایی از عرص 
حکومت و سیاست نیز می‌انجامد. البته امر سیاست و حکومت در 
مدیریت خلاصه نمی‌شود. حکومت (خواه دینی و خواه غیردینی) دو 
بخش دارد: بخش مدیریت و بخش مشروعیت. یعنی در امر حکومت 

همان‌طور که گذشت, نحوهٌ مدیریت یک امر عقلایی است و در 
جامعهٌ دینی و غیردینی.یکسان است. و این موضوع با مسأله 
مشروعیت مدیر متفاوت است. کسانی مشروعیت مدیر را ناشی از 
نصب از جانب امام معصوم می‌دانند» کسانی دیگر» آن را از ناحیة 
مردم می‌دانند و غیره. البته کسانی که مشروعیت مدير را ناشی از مردم 
می‌دانند» نیز می‌توانند مشروعیت مردمی را «دینی» بدانند» به این معنا, . 
که معتقد باشند حق انتخاب حاکم را خود خداوند به مردم داده 
جداست . بخش مدیریتی حکومت, دینی و غیردینی ندارد. چرا که 
مدیریت فنی عقلایی است و هنگامی که امری عقلایی شد / حتی اگر ‏ 
صرییحاً در متن دین وارد باشد, رابطه‌اش با گوینده فطع می‌شود. البته 
اگر متدینان معتقد باشند که بهره جستن از عقل کاری خداپسندانه و 
مرضی دين است» در آن صورت وقتی در تدبیر امور دثیایی خود از 
عقل بهره می‌جویند» کارشان به نحو غیرمستقیم دینی است. بنابراین 
مدیریت عقلایی را به این نحو غیرمستقیم می‌توان «دینی» دانست .اما 
بخش مشروعیت چه حکمی دارد؟ بعضی افراد یکی بودن دین و 
سیاست يا دین و حکومت را مربوط به شاخۀ مشروعیت حکومت 
می‌دانند. به‌نظر می رسد «مشروعیت» می‌تواند دینی و. غیردینی. باشد. 
بنابراین» در بحث از رابطه دین و سیاست. محل اصلی اختلاف را 
بايد در مسألهٌ مشروعیت دانست. در اینجاء کسانی معتقدند که 
مشروعیت به هیچوجه منشأ الهی ندارد. در مقابل» کسانی برای 
مشروعیت منشاً دینی قائلند. اما مشروعیت به لحاظ دینی هم بر دو 
نوع است: کسانی مشروعیت حاکم را ناشی از نصب از بالا 


می‌دانند و کسانی معتقدند مردم می‌توانند مستقیماً حاکم را انتخاب 
کنند و این کار خداپسندانه و مرضی دین است. 
بذابراین» «دینی بودن» سیاست دو معنا دارد: گاهی مقصود از 
«دینی بودن» سیاست آن است که جمیع تدابیر لازم در امر سیاست و 
حکومت مستقیما در متن کتاب و سنت آمده است و ما آنها را از 
همان نصوص استخراج کرده‌ايم. گاهی هم په این معناست که 
تدابیری که انسان به مدد عقل خود و بر مبنای مصلحت عام اتخاذ 
می کند» مورد قبول و مرضی دین است. اگر غرض از «سیاست دینی» 
معنای اول باشد, سیاست را نمی‌نوان دینی دانست و اگر معنای دوم 
مراد باشد. البته «سیاست دینی» معنای محصّلْ و مقبولی دارد. 

اما در نهایت دینی بودن یا نبودن سیاست ناشی از وضعیت 
جامعه است. جامعه رنگ خود را به همه ششون شود از جمله 
سیاست می‌زند. جامعة دینی» دیلی بودن خود را در حاکمان خود نیز 
منعکس می‌کند» یعنی از حاکمان خود می‌خواهد که به ارزشهای 


دینی احترام بگذارند و اگر حاکمان از این کار سر باز زنند» رابطهٌ . 


مردم با ایشان برهم می‌خورد. حکومت میوهٌ طبیعی‌ای است که بر 
شاخسار جامعه ظاهر می‌شود. 

۴. کسانی در جامعه ما «فقه» را مبنای سیاست عملی می‌دانند. و 
سیاست دینی را به معنای عمل به احکام فقهی در تدبیر امور دنیایی 
می‌دانند. اما در باب نسبت میان «فقه» و «مدیریت و حکومت» بايد په 
"چند نکته توجه کرد: 

اولاء «فقه» اساسا فن برنامه‌ریزی نیست» فن بیان احکام است. و 
برنامه‌ریزی فنی عقلایی است که غیر از وضع احکام حقوقی است. 
امر و نهی و قانون داش شتن یک چیز است, برنامه‌ریزی کردن چیزی 
دیگر. مثلا برای ارتقابخشیدن به کیفیت کشاورزی در چند سال 
آینده» معنا ندارد که به سرا غ احکام فقهی برویم. از دل هیچ مکتب 
حقوقی‌ای برنامه‌ریزی در مورد نحوه ارتقای کیفیت کشاورزی 
درنمی‌آید. حقوق نقش و محدود؛ خاصی دارد و لذا نباید از آن هر 
انتظاری داشت. فقه برای حل مشکلات حقوقی است» همین و بس. 
اما همه مشکلاث جامعه که مشکلات حقوقی نیست. برنامه‌ریزی امری 
عقلایی است . البته ما ثمی‌گویيم عقل ضد دين است. بلکه دين خودء 


ما را به تعقل و استفاده از تجارب بشری امر کرده است . و اصلاٌ 


تعقل عبادت است. به هرحال, اگر فقه را در حدّ نهایی کمال خود 
هم بدانيي حداکثر واجد کمال حکمی است و کمال حکمی غیر از 
کمال برنامه‌ریزی است. فقه در حد کمال خود نیز صرفا مشکلات 
حقوقی جامعه را حل می‌کند و انوا ع مشکلات اقتصادیء اجتماعی» 
فرهنگی را که محتاج برنامه‌ریزیهای علمی است» به حال خود 
وامی‌گذارد. 

ثانیاء اگر بنا شود فقه مبنای مدیریت عقلانی قرار گیرد؛ لاجرم 
باید از آن راززدایی شود. ممکن است گفته شود فقه برخحلاف 
بخشهای دیگر دین نظیر عرفان» رازآمیز نیست وبنابراین می‌تواند 
مبنای مدیریت عقلانی موفق واقع شود. مگر بحث اجاره و مضارعه و 
جعاله و امثال آنها رازآلودند و بر نیروهای غیبی نظیر جن:و ملک 
تکیه دا رند؟ 

اگر فقه را نظامی از احکام بدانیم که برای تأمین مصالحی وضع 
شده‌اند» در آن صورت نظام فقهی. > نظامی کاملاً معقول خواهد بود» 
یعنی ما به عنوان دینداران معتقد خواهیم بود که این احکام فنقهی 


دما 


اعتبار که احکام فقهی وسایل یا شیوه‌هایی مناسب برای تأمین اهداف 
خاصی هستند که مورد تصدیق عموم عقلای جهان است, می‌توان 
نظام فقهی را عقلانی دانست. اگر مصالح نظام فقهی صددرصد 
عقلانی و قابل کشف باشند, نظام فقهی ما صددرصد عقلانی و فار غ 
از راز خواهد بود. اما اگر بگوييم این احکام مصلحتی دازند که بر ما 
آشکار نیست و چه بسا در این جهان آشکار شدنی هم نباشد» در آن 
صورت مشکل آغاز می‌شود. بر مبنای چنین نظام حقوقی‌ای هرگز 
نمی‌توان مدیریت عقلانی موفقی را سامان داد. زیرا مدیریت با ابن 
نوع مصالح خفی سازگار نیست. مدیربت فن انعطاف عقلایی و 
تنظیم وسایل با اهداف است و همان‌طور که گذشت. مدیر باید تدابیر 
شود را بر امور قابل پیش‌بینی و کنترل‌پذیر مبتنی سازد «مدیریت 
کامیاب با شکل‌گرایی یا تصلب بر یک شکل حاص همخوان نیست 

۳ در واقع یکی از مشکلات فقه همیشه این بوده است که به ظرف 
بچسبد یا به مظروف, به شکل عمل اصالت بدهد یا به روح عمل. 
مثلاء در باب «زکات» سوژال این بوده است که آیا افراد فقط بايد در 
همان چند مورد معینی که در فقه آمده» زکات بدهند یا روح 
زکات‌دادن متوجه مصلحت و مقصد دیگری است, مثلاً برای رفع 
شکافهای طبقاتی و از میان بردن فقراست. اگر زکات دادن را برای 
تأمین چنان مصلحتی دانستیم و بعد ملاحظه کردیم 
روی جو و گندم و غیره, آن مقصود را تأمین نکرد» چه باید بگوییم؟ 

ممکن است در اینجا فقیه بگوید که زکات دادن روی جو و گندم و 
غیره» خود فی‌نفسه مصلحتی دارد که بر ما معلوم و آشکار نیست, لذا 
ما باید فقط بر روی همین اقلام معین زکات بدهیم تا آن مصلحت 
خفی فوت نشود. البته فرد مکلف می‌تواند به همین حد بسنده کند و 


که زکات دادن 7 


تکلیف خود را به جا آورد» اما با این شیوه نمی‌توان جامعه را 
مدیریت و معضلات آن را رفع کرد. اگر شما می‌خواهید فقر را از 
جامعه بزدایید» در عمل خواهید دید که زکات گندم و جو به آن 
مقصود وفا نخواهد کرد. اگر شما صرفاً به شکل عمل اصالت دادید 
و آن را مبنای مدیریت اقتصادی‌تان در جامعه دانستید» کارتان به 
نتیجةٌ مطلوب نخواهد رسید. شما فقط در صورتی می‌توانید از این 
احکام فقھی استفادہ ند و میریت‌تان را بر آنها بنا نهید که مصالح 
نهفته در آنها را بدانید. توجه کنید که ما در اینجا مصلحت خفی این 

احکام را انکار نمی کنیم» بلکه می‌گوييم که در مقام مدیریت نمی‌توان 
پر این مبنا عمل کرد. . بنابراین» درست است که در احکام فقهی مثل 
رهن و جعاله و مساقات و غیره» نیروهای رازآلود نظیر جن و ملک 
وجود ندارند و این احکام از این حیث رازآمیز نیستند» اما در این 
احکام مصالح خفیه‌ای فرض می‌شود که هیچ فرقی با قوای ماورای 
طبیعی ندارند» یعنی نمی‌توان بر مبنای آنها مدیریتی کارآمد و موفق بنا 
کردء مگر آنکه آنها را کاملاً تابع مصالح و مفاسد اجتماعی آشکار 
بدانیم. البته آنچه می‌گویيم خصوصا ناظر به «معاملات» است. 
«معاملات» برخلاف «عباداتِ» فقه تعبّدی محض نیستند, بلکه با 
مصلحت و مفسدت اجتماعی و تنظیم امور دنیوی مرتبط هستند. 
بنابراین» در مورد بخش معاملات فقه یا فرد باید قاثل به مصالح خفی 
باشد و لذا از مدیریت موفق چشم بپوشد یا باید در مقام اجرای 
تکالیف شرعی به تکالیف خود عمل کند» اما بر تنظیم امور دنیایی و 

مدیریت مرفق یک نظام حقوقی مستقل و فارخ از مصالح شفیه نا 
کند» یا باید فقه را تماما عقلانی کند و معلوم نماید که این وسیله ناظر 
به کدام هدف است» به‌طوری که اگر روزی معلوم شد که آن وسیله 
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دیگر آن هدف را برنمی‌آورد» دست مجتهد در مقام اجتهاد گشوده 
باشد و بتواند در آن مورد تصمیمی مقرون به مصلحت بگیرد. یک 
مدیر موفق هرگز نمی‌تواند شکل خاصی از عمل را اصالت بدهد و 
آن شکل را تحت هر شرایط و صرف‌نظر از اقتضائات زمانی و 
مکانی تعبداً به مورد اجرا درآورد و از نتایج آن فارغ و غافل بماند. 
در غیراین صورت. تأکید بر یک شکل معین و نادیده گرفتن شرایط و 
موقعیت انجام فعل» مانع توفیق مدیریتی می‌شود. البته همان‌طور که 
اشاره کردم» شخص می‌تواند به نحو تعبّدی آن آشکال را به‌جا آورد. 
اما برای آنکه در مقام عمل توفیق یابد» باید در کنار آن» نظام دیگری 
هم بنا کند. مثالی بزنم : اگر کسی بگوید که خمس و زکات همان 
مالیات اسلامی است و برای تدبیر امور جامعه وضع شده است» اما 
در مقام عمل» حمس و زکات پاسخگوی مصالح اقتصادی جامعه 
نبود» شخص چه می‌تواند بکند؟ شخص حداکثر می‌تواند این احکام 
را به منزلۀ احکام الهی نگه دارد (چرا که مغلا همچون غزالیء 
«زکات» را مو جب دفع حب مال از دل خود می‌داند)» اما برای 
تأمین مصالح اقتصادی جامعه فکر دیگری بکند و مثلا انواع دیگری 
از مالیات وضع کند . مثال دیگری بزنم : هم‌اکنون ما در احکام فقهی 
و قوانین جزایی خود در ایران حکمی داریم تحت عنوان «دیةٌ عاقله». 
مقصود از «دیهٌ عاقله» این است که اگر کسی مرتکب قتل خطایی شد. 
دیةٌ مقتول بر شخص قاتل واجب نیست. بلکه تأیه آن بر خویشاوندان 
پدری وی واجب است. یعنی اگر مثلاء شما در حین رانندگی به‌طور 
غیرعمدی با کسی تصادف کردید و آن شخص فوت کرد دیهٌ آن فرد 
بر عهدة شما نیست, چون قتل خطایی و غیرعمدی بوده است. یعنی 
اولاً قصاص نمی‌شویده ثانیاء دی آن فرد مقتول را هم باید از 
خویشان پدری شما بگیرند. یعنی مثلا باید به سرا غ عموی شما بروند 
و ديه مقتول را از او مطالبه کنند. امروزه» این حکم برای ما که در 
بافت شهری زندگی می‌کنيم و روابط خویشاوندی قبیله‌ای در میانمان 
جاری نیست» غریب و شگفت‌انگیز می‌نماید. در مقابل این حکم» 
برخی از فقهای ما صریحاً گفته‌اند که این حکم مربوط به اجتماعات 
قبیله‌ای است و زندگی شهری این حکم را برنمی‌تابد» یعنی به هرحال 
باید این حکم را تغییر داد. اما بعضی از فقها با این کار مخالفند و 


می‌گویند که شاید این حکم مصالحی دارد که پر ما پوشیده است: 
عقلایی قائل بود و آن را تر ا . به اعتقاد ایشان 
کسانی که در صورت فوت شخص از او ارٹ می‌پرند باید در هنگام 
زیان و خسارت هم از وی حمایت کنند. در واقع» آن ارث برای 
به زندگی قبیله‌ای است. اما در زندگی امروزی ما این حکم معقول.و 
کنیم چرا که حکم الهی است. و مصلحت آن"را هم خود خداوند 
بهتر از ما می‌داند. 

بگیرد؛ نباید برای آن مصالح خفی فرض کرد. و در حقیقت این بدان 
معناست که دين به‌طور طبیعی از سیاست جدا می‌شود. البته خواه 
شما قائل به مصالح خفی برای احکام فقهی باشید و خواه نباشید» در 
هرحال, دین از سیاست جدا می‌شود, چرا که اگر آن مصالح آشکار 
فلان وسیله به هدف مطلوب می‌انجامد یا نه: اگر انجامید که 


دیگری خواهد اندیشید. و اين شیووء تمام عقلای عالم است و 


اختصاصی به دینداران ندارد. اگر هم آن مصالح خفی باشند, شما 
لاجرم باید برای رسیدن به یک مدیریت موفق» عملا در کنار آن نظام 
فقهی, نظام تازه‌ای بنا کنید که فاقد آن مصالح خفی باشند. 

۵. در واقع مدرنیته یا عقل جدید به آدمیان آموخته است که دايرة 
معرفت را کوچکتر بگیرند تا توفیق پیشتری بیابند. بشر رفته‌رفته به پای 
خود از عالم کبیر خارج شد و به عالم صغیر وارد گردید و ترجیح 
داد که در این جهان کوچکتر زندگی کند. در عرض کفایت بیشتری 
داشته باشد. جهان گذشتگان بسیار بزرگ بود و به همین دلیل کفایت 
عملی آنها بسیار کم بود. و بشر ميان این دو شق» یعنی جهان بزرگتر 
اما کفایت عملی کمتر, و جهان کوچکتر اما کفایت عملی بیشتر» شق 


دوم را برگزید. البته شاید این انتخاب چندان آگاهانه و مختارانه 
صورت نگرفت. به هرحال واقعه‌ای است که در تاریخ بشر رخ داد. 

این موقعیت را می‌توان به وضعیت پادشاهی تمثیل کرد که هرچه 
دایرۂ فتوحاتش گسترش می‌یابد» کفایتش در تدبیر سرزمینهای تحت 
فرمانش کمتر می‌شود. اما وقتی که پادشاه قلمرو حکومت خود را 
کوچک کرد؛ با تسلط بیشتری می‌تواند بر آن حکومت کند 

جهان گذشتگان ما بسیار بزرگ بود» یعنی در زندگی روزمرة 
ایشان عوامل عدیده‌ای دخالت می‌کرد. مثلاء از جمله عواملی که در 
سرنوشت آدمیان تأثیر می‌نهاد» وضعیت ماه و خورشید و ستارگان 
بود . اعتقاد به اين نوع تأثیرها جزء خرافات دوران گذشته نبود» بلکه 
از جمله علوم آن عصر به‌شمنار می‌آمد. . آدمیان واقعاً برای آنکه 
تکلیف خود را در مقام تصمیم‌گیری و عمل معلوم کنندء » مشلا باید 
تحقیق می‌کردند که اوضاع ماه و ستارگان از چه قرار است . حتی 
فراتر از این» عوامل تأثیرگذار بر سرنوشت آدمیان از حد تاثیر افلاک 
مادی و کراتی که زمین را احاطه کرده‌اند» فراتر می‌رفت. آدمیان خود 
را در عین حال ساکن جهانی نامرئی و نامحسوس, یعنی جهان غیب 
می‌دانستند و معتقد بودند که علاوه بر نیروهای مادی بسیار متعدد و 
کثیر» دستهای نامرئی هم در زندگی و سرنوشت آنها تصرف می‌کنند. 
و حضور همین عناصر بود که جهان را هرچه رازآمیزتر و 
اسطوره‌ای‌تر و لذا دینی‌تر می‌کرد . مثلاه در تعالیم دینی صله‌رحم 
موجب طول عمر است. یا صدقه دفع بلا می‌کند» یا قربانی کردن 
پاره‌ای از آفات و بیماریها را از میان می‌برد. یا معصیت موجب 
نزول پاره‌ای از بلایا می‌شود. تمام اين تعالیم در واقتع جوانب 
رازآلود عالم را بیان می‌کنند. یعنی بر عناصر و وقایعی در این عالم 
انگشت تأکید می‌نهند که مکانیسم وقوع یا تأثیرشان بر ما معلوم نیست 
و بلکه معلوم ناشدنی است. ما نمی‌دانیم که چگونه زکات ندادن 
موجب خشکسالی می‌شود. حداکثر چیزی که می‌دنيم این است"که 
در اینجا علتی وجود دارد (یعنی زکات ندادن) و معلولی هم متعاقب 
آن پدید می‌آید (یعنی خشکسالی). اما چگونه آن علت به این معاول 
می‌انجامد» برای ما روشن نیست و بلکه جزء رازهای این عالم 
است. به‌هرحال, این-اعتقادات جزء عقلائیت گذشتگان بود و به 
همین اعتبار آنها خویشتن را در جهانی بسیار بزرگ می‌یافتند. البته 
در این جهان بزرگ, آنها از کفایت عملی کمتری برخوردار بودند. 
چرا که احاطهٌ بر این حجم عظیم وبی‌شمار از عوامل مژثر بسیار 
دشوار و بلکه محال به‌نظر می‌رسد. بنابراین» آدمیان رفته‌رفته پاره‌ای 
از این نوع عوامل را از صحنۀ زندگی خود بیرون کردند. و برای آنها 
هیچ نقشی قائل نشدند و اساسا دغدغه دخالت و تصرف آن عوامل 
را از ذهن خوذ راندند. امروزه جهان ما نسبت به گذشته چندان 
شلوغ نیست. بسیاری از عواملی که در گذشته سرنوشت‌سار: و 
نقش‌آفرین تلقی می‌شدند» از زندگی ما بیرون رفته‌اند و ما اعتقاد به 
آنها را جزء خرافات می‌دانیم. امروزه اگر کسی بگوید که فلان کار 
را نکنید چون مثلا ماه در عقرب است. ما به هیچ‌وجه اعتنا نمی کنیم؛ 
در حالی که این امر برای گذشتگان ما بسیار جدی بود. 

درواقع» با ظهور علم جدید» انسانها برای آنکه نیروهای قابل 
کنترل و پیش‌بینی‌پذیری دراختیار داشته باشند. رفته‌رفته عناصر و 
" قوای نامرئی و دسترس‌ناپذیر و غیبی را از عرص زندگی و عمل و 
نظر خود به دور کردند و لذا جهان مسکون آنها کوچکتر شد و در 
عوض قدرت و کفایت و تسلط آنها در مقام مدیریت فزونی گرفت. 


تجربی, ما باید یک رشته عوامل محیطی را ثابت نگه داریم و در دل. 
آن شرایط ثابت» تجربه‌های خود را به انجام رسانیم. این شرط 
«تجربه کردن» است. اگر شما در هر لحظه همه چیز را بر موضوع 
مورد تجربه موثر بدانید و بخواهید این عوامل را بالجمله در کار خود 
منظور کنید» نمی‌توانید قدم از قدم بردارید. فرض کنید دانشمندی 
می‌خواهد اسیدیتۀ محلولی را اندازه بگیرد. او باید فرض کند که شنبه 
یا یکشنبه بودن تأثیری بر ا ین آزمایش ندارد» انجام آزمایش در ساعت 
۵ صبح یا ۵ بعدازظهر مهم نیست» زن بودن یا مردن بودن آزمایشگر 
بیاهمیت است و قس على هذا. اینها جزء مفروضات بدیهی هر 
دانشمندی است. دانشمند صرفاً عوامل معینی را در کار خود مدنظر 
قرار می‌دهد» در غیر این صورت اصلاً نمی‌تواند دست به هیچ 
آزمایشی بزند. او در هر تجربه واقعاً اکثریت مطلق عوامل عالم را 
نامربوط می‌شمارد و صرفاً معدودی از عوامل را ذی‌مدخل و مربوط 
می‌انگارد . درواقع» اتفاق مهمی که در جهان جدید و به تبع علم 
جدید رخ داده همین است که دانشمندان در پس ذهن خود دخالت 
بسیاری از عوامل را نادیده می‌گیرند و بر این مبنا به پژوهش علمی 
اقدام می‌ورزند. برای مثال» یک دانشمند امروزین هرگز تأثیر کرات را 
در نتیجه آزمایش شیمیایی خود منظور نمی‌کند» روز و ساعت 
آزمایش يا تاریخ تولد آزمایشگر را مطلقاً مهم نمی‌داند و در میان 
نمی‌آورد .و این دقیقاً همان چیزی است که گذشتگان بر آن تأکید 
داشتند و در کارهای خود دخیل و موثر می‌انگاشتند. این فرض یا 
فرض خلاف آن» هر دو بدون دلیلند و پیش‌فرضی بیش نیستند. اما 
البته این پیش‌فرضها پیامدهای بسیار مهمی دارند. مثلاء طب‌سوزنی 
چینی در شکل کهن آن» طب عالم کبیر بود. نه عالم صغیر. در این 
طب سنتی صرفاً به عوامل محدودی که در بدن آدمی بود. اکتفا 
نمی‌شد» بلکه روز و ساعت سوزن زدن» وضعیت کواکب و امثال آن 
هم در این ¿ طب منظور می‌شد . امروزه هم که طب سوزنی راه خود را 
در قلمرو علم جدید می‌گشاید. در واقع در خال راززدایی شدن 


است. , 

اما از ميان دو پیش‌فرض يا مبنای یاد شده (یعنی کبیر دیدن یا 
صغیر دیدن عالم) کدام‌یک را باید برگزید؟ واقع آن است که هیچ 
دلیل قاطعی برای رجحان یکی بر دیگری وجود ندارد. حداکشر 
می‌توان گفت که اختیار مبنای جدید (یعنی نادیده گرفتن کثیری از 
عوامل جهان) کار پژوهش را برای ما آسانتر کرده است» زیرا کنترل 
و ضبط و مهار جمیع آن عوامل عدیده برای بشر کاری به غایت 
دشوار است. در حقیقت این امکان وجود دارد که فلان سیاره یا 
ستاره وقتی که در وضعیت خاضی نسبت به زمین قرار می‌گیرد. بر 
زندگی ما تأثیر داشته باشد» اما ما نمی‌توانیم آن ستاره یا سیاره را پس 
و پیش کنیم و تغبیر و تحول تأثیرات آن را مورد بررسی قرار دهیم. > به 
همین دلیل آن را کنار می‌گذاریم . بنابراین» تأثیر عوامل عالم کبیر به 
لحاظ منطقی, فلسفی و علمی ابطال نشنده است. بلکه نکته فقط 
اینجاست که آن دنیای بزرگ در چنگ ما قرار نمی‌گیرد و ما برای 
آنکه بتوانیم چنگال تصرف خود را در این عالم هرچه نافذتر کنیم 
باید جهان را کوچک کنیم. تا جهان کوچک نشود امکان برنامه‌ریزی 
و طراحی و مدیریت موفق و کارساز وجود نخواهد داشت. پس 
کوچکتر شدن جهان ناشی از محدودیت ما و غلم ماست. اما تأکید 
می‌کنم که این امر به معنای انکار عالم بزرگ نیست. چه اشکالی دارد 


اما علم چگونه عالم را کوچک کرد؟ ب‌طور کلی, در قلمرو علوم ا 
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که انسان معتقد باشد ندادن زکات, از راه مجهولی که هرگز بر ما 
مکشوف نمی‌شود؛ به خشکسالی می‌انجامد. یا صدقه باعث دفع بلا 
می‌گردد. ما هیچ دلیلی برای انکار این قبیل امور نداریم» و اگر این 
مسائل برای ما غریب و بیگانه می‌نمایند, از آن روست که جهانی که 
ما در آن زندگی می‌کنيم» عرض شده امبت. این قبیل عوامل البته در 
جهان ماء یعنی عالم کوچک شده» کار نمی کند. لذا آنها: را په کناری 
نهاده‌ايم و حداکثر آنها را به دنیای شخصنی و درونی خویش رانده‌ایم. 
به همين جهت است که در جهان جدید بسیاری از امور که از سنخ 
کرامات و امور خارق‌العاده‌اند. جنبه استثنایی یافته‌اند. به‌هرحال» 
جهان جدید در مقایسه با جهان قدیم بسیار کوچک شده است و این 
کوچک شدن ناشی از راززدایی از عالم است. و همین راززدایی؛ 
یعنی عدم تکیه بر نیروهای دسترس‌ناپذیر و غیرقابل کنترل و پیش‌بینی 
است که دست ما را در تدبیر امور این جهان گشاده است. 

۶ بنابراین مدیریت اجتماعی و تدبیر امور این عالم نمی‌تواند بر 
عناصر رازآمیز» مصالح خفی و شیوه‌های کنترل‌ناپذیر (نظیر دعاء نذر» 
جن و امثال آن) بدا شود. و این امر یکی از مصادیق بارز راززدایی 
در جهان جدید است. در عین حال ما باید تصور و حد انتظار 
خودمان را از نیروهای غیبی و ماورای طبیعی هم تصحیح کنیم. در 
این خصوص باید به چند نکتهة مهم و اساسی اشاره کنم: 

اولاًء در جهان قدیم هم که عقلانیت مدرن وجود نداشت و 
ذهنیتها عموماً معطوف به نیروهای غیبی عالم بود, چنان نبود که 
مومنان در عرص عمومي زندگی خود» کا کارهای خود را تماما بر این 
نوع نیروها بنا کنند . مثلا , مسلمانان هنگام جنگ از سلاحهای زمانة 
شود نهایت استفاده را می‌کردند. این‌طور نبود که برای غلبه بر حریف 
فقط نماز بخوانند و دعا و نذر کنند. بنابراین» تاریخ حیات دینداران 
و نحوه عملکرد اجتماعی آنها حاکی از آن است که تمسک به 
نیروهای غیبی و نذر و دعا و امثال آن برای مدیریت کلان جامعه 
نبوده است. البته جهانی که آنها در آن زندگی می‌کردند. جهان کییر و 
رازآلود بود» اما ایشان هم در مقام حکومت و تجارت و غیره» اهل 
محاسبه و تدبیر عقلایی بودند و کارها را به تدبیر موجودات غیبی 
عالم وانمی‌نهادند. تأسیس اعمالی نظیر نذر و دعا و استخاره و امثال 
آن, از اصل برای مدیریتهای کلان اجتماعی نبوده است. مدیریت 
اساسا فنی عقلایی است و البته این امر در جهان جدید به مراتب 
آشکارتر شده است. 

ثانیاٌء دعا که عالیترین و نیرومندترین نیروی غیبی در این جهان 
است» برای نظم بخشیدن به این جهان است. نه برای برهم زدن نظم 

این جهان. اشتباه است اگر فکر کنیم که ما می‌توانیم از این نیروهای 
غیبی برای تخریب کل عالم و زیرورو کردن آن استفاده کیم . پاره‌ای 
از دعاهای ما گویی برای برهم زدن نظم این عالم است . مثلاً از 
5۰ اد می‌خواهيم که حمذ فقیران را غنی کندء یا همه پیماران را شفا 
بخشد. نقصانهای این عالم نظیر فقر و بیماری» بدون سبب نیست»› 
یعنی معلول علل و شرایط خاصی است و اگر از خداوند بخواهیم که 
این شرور را بدون مقدمه و بدون هرگونه جهد و کوششی از جانب ما 
ریشه‌کن کند» درواقع از او خوامته‌ايم که نظم کل عالم را برهم بزند. 
دعا برای برهم زدن نظم عالم نیست. دعاهایی که در خصوص رفع 
فقر و بیماری و امثال آنها رسیده است» جنبۀ تعلیمی دارد» یعنی به ما 
می‌آموزد که مشکلات این عالم از قبیل فقر و بیماری و غیره است» و 
ما باید برای رفع و محو آنها برنامه‌ریزی کنیم و دست به تدبیر عقلایی 


بزنیم. از سوی دیگر, اگر بنا بود معضلات زندگی این جهان مثل فقر 
و بیماری و فساد, با دعا کردن مرتفع شود. لاجرم تا امروز تمام این 
شرور باید ریشه‌کن می‌شدند, برای آنکه تمام دینداران اعم از مسلمان 
و غیرمسلمان قرنهاست که محو این شرور را به دعا از خداوند 
می‌طلبند. بالاخره اگر ہنا بود آن شرور از این طریق از میان بروند» 
تاکنون از بین رفته بودند. و اگر تاکنون چنین نشده است برای آن 
است که دعا برای حل این معضلات نیامده است. عمدۀ دعاهایی که 
درخصوص این قبیل امور وارد شده است, برای تعلیم و توجه دادن 
انسانها نسبت به این معضلات است. نه برای حل و رفع آنها. 

ثالثاًء نیروهای غیبی اب ین عالم» » قدرت نامحدود ندارند. تباید فکر 
کنیم با دعا و نذر و صدقه و غیره هرکاری می‌توان کرد. این نیروها 
هم محدودیتهای خاص خود را دارند. نیروهای غیبی هم از این 
حیث شبیه سایر نیروهای این عالمند. برای مثال. شما با نیروی اتم یا 
الکتریسیته نمی‌توانید هرکاری بکنید. اگر فرض کنیم تمام نیروهای 
الکتریسیتۂ عالم دراختیار شما باشد» شما باز هم با مشکلاتی روبه‌رو 
خواهید بود که با این نیرو قابل رفع نیستند . مثلا" شما مشکل فقر را 
نمی‌توانید با نیروی برق حل کنید. خطاست اگر فکر کنیم که هرکس 
به نیروهای مافوق طبیعی دست یافت» همه چیز را .دراختیار خواهد 
داشت و هرکاری می‌تواند بکند. این نیروها هم محدودیتهای خاص 
خحودشان را دارند» و از جمله نمی‌توان از آنها در سطح اجتماع و 
برای مدیریت کلان جامعه بهره جست. 

رابعاء اساسا خداوند بنای گردش امور این عالم را بر امور غیبی 
و مافوق طبیعی ننهاده است. نقش آنها در تدبیر امور این عالم 
حاشیه‌ای و استثنایی است» درست شبیه به پاره‌ای از ارزشهای 
اخلاقی بسیار عالی و والا. برای مثال» ایثار» تفضل یا گذشت صفات 
بسیار عالی‌ای هستند» اما همه مشکلات و خصوصاً امر تدبیر جامعه 
را نمی‌توان منوط به آنها کرد. جود و گذشت بسیار ارزشمندند اما 
جامعه را باید با عدالت اداره کرد نه با ایثار و تفضل. علی‌ای‌حال» 
در این عالم یک رشته از امور وجود دارد که بسیار عالی و 
ارزشمندند, اما خداوند نظام و قوام عالم را چنان آفریده است که آن 
امور هميشه در حاشیه قرار بگیرند. بنابراین» اگر ما این قبیل امور را 
از حاشیه به متن بياوريم» خطا کرده‌ايم. نیروهای غیبی همیشه بايد 
حاشیه‌ای تلقی شوند تا امور این جهان بگردد. اصلاً بنای این عالم بر 
غفلت است. و غافلانه عمل کردن یعنی با همین نیروهای عادی و 
محسوس عمل کردن» و نیروهای غیبی و نامحسوسی را که همیشه در 
حاشیه بوده‌اند. همچنان در حاشیه دیدن. و امروز ما بیش از هر وقت 
دیگر حاجت داریم که آن نیروها را حاشیه‌ای ببینیم. لذا نه وجود آن 
نیروها را انکار می‌کنیم» و نه نقش آنها ۳ ناممکن می‌شماريم و نه در 
جهان‌بینی خود نیروهای ماورای طبیعی را حذف می کنیم . اما" و هزار 
اماء در مقام مدیریت قطعاً و مسلماً بر نیروهای محسوس و مقاصد و 
مصالح آشکار ‏ تکیه می‌کنیم» و نیروهای غیبی و مصالح خفی را به 
هیچ‌وجه در کار مدیریتمان دخالت نمی‌دهيم. 

۷ اما این تحول بینش و مشی کار دشواری است . و یکی از 
وظایف دشوار متفکران دینی در جهان جدید آن است که هم بکوشند 
هویت اسطوره‌ای دین را حفظ کنند و هم دین را با عقلانیت 
اسطوره‌زدای جدید تناسب بخشند. حفظ هویت اسطوره‌ای دین از 
آن جهت مهم است که اگر از دین اسطوره‌زدایی یا راززدایی شود 
دیگر دینی باقی نمی‌ماند. و تناسب یافتن آن با عقل جدید از آن رو 


۱ 


حیاتی است که اگر دین عقلانی نشود و با خرد جدید تناسب نیابد, 
عقل مدرن آن را طرد خواهد کرد. بايد توجه داشت که عقل مدرن 
خودش را با دین متناسب نمی‌کند. علم جدید به او آموخته است که 
بسیاری از امور را می‌توان تعبیر عقلی کرد. عقل مدرن با تدبیر 
عقلانی امور در امر حکومت» سیاست. اجتماع و غیره به توفیقهای 
جدی دست يافته است و لذا از راهی که در پیش گرفته است, باز 
نمی‌گردد. 

در واقع» ما در حال گذار از جهان قدیم به جهان جدید هستیم. 
در جهان گذشته, همه جنبه‌های زندگی بشر با یکدیگر تناسب و تعادل 
خاصی داشته‌اند, دین آن جهان با سیاست و اقتصاد و اخلاق و 
مدیریتش متعادل و متوازن بود. و هیچ‌یک علیه دیگری فتوا نمی‌داد. 
اجزاي آن جهان مثل قفل و کلید به هم می‌خوردند. اما از وقتی به 
بعد این تعادل از میان رفت و تعادل نوینی جایگزین آن شد. در 
جوامعی نظیر جامعةُ ما آن نظم و تعادل پیشین برهم خورده است, اما 
هنوز تعادل تازه‌ای جایگزین آن نشده است» درواقع, «بحران» بشر 
جدید. (خصوصاً در جوامع پیرامونی) چیزی نیست جز زوال آن 
تعادل پیشین و دست نیافتن به تعادلی نوین. ما در مرحله ميان دو 
تعادل واقعیم: یک تعادل از دست رفته است و تعادل جدید هنوز 
درنیامده است. ورود ارزشها و اندیشه‌ها و مظاهر جدید به عرص 
زندگی ماء موجب شده است شیرازء جهان ما از هم بگسلد و هر 
جزئی از آن به راهی برود. ما امروز در اقتصادمان مردم را به توسعه 
و سازندگی دعوت می‌کنیم» اما بر بالای منابرمان هنوز به مردم 
«قناعت» و «توکل» را به معنای کهن آن تعلیم می‌دهيم. این قبیل 


ارزشها با نوع خاصی از اقتصاد و نحوهٌ تولید مناسبت تام داشت. ` 


اما سازندگی و توسعه با درک سنتی ما از «قناعت» و «توکل» 
سازگاری ندارد. و همین عدم تناسبها به عدم تعادل و بحران 

مصلحان و محییان دینی ما در چنین موقعیتی پا به صحنه 
می‌گذارند. تلاش آنها این است که تعادل و انسجام نوینی به اجزای 
پیشین جامعه بدهند و این کاری به غایت دشوار است. در اینجا 
مسأله به خود دين ختم نمی‌شود بلکه بايد دين را در میان اجزای 
تازه‌ای نشاند و میان آن و سایر اجزای موجود در جامعه تداسب و 
تعادل مناسب و درخوری پدید آورد. البته حصول این مطلوب به 
حرکتی تاریخی حاجت دارد. به هرحال. مصلحان دینی باید بکوشند 
در این منظومهٌ جدید معنای تازه‌ای برای دین بیابند. این درک و 
معنای تازه باید در آن واحد متضمن دو وجه باشد: از یک سو آن 
درک جدید طبعاً باید با جهان جدید و حقایق مکشوف در آن سازگار 
باشد. و از سوی دیگرء باید اعتقادات بنيادین دين را ملحوظ و 
محفوظ بدارد؛ دینی که از اعتقاد به عالم غیب» عالم پس از مرگ:و 
امثال آن» تهی شود و تمام توجهش به جهان ماده منحصر شود 
اساسا دين نیست. 


اش 


یادداشت 


* راز و راززدایی تلخیص و تلفیق چهار جلسة بحث و بررسی دربارة موضوع 
راز در دين و جهان قدیم و جدید است. ۰ مجموعه این سخنرانیها یسی 
بیش از این صفحات است که اکنون تقدیم خوانندگان گرامی می‌شود. 

متن کامل ویراسته شدة این بحث در مجموعه‌ای مستقل با نام «بسط 
تجربه نبوی» در اینده‌ای نه چندان دور توسط انتشارات صراط چاپ خواهد 
شد. ۱ 


استاد بهاء الدین خرمشاهی حافظ پزوهی 
استاد محمود دولت‌آبادی ادببات داستانی 
استاد سیروس شمسا نظر به‌های ادبی 
استاد مرتضی کاخی شعر معاصر ایران 
استاد پهرام مقدادی نقد ادیی 
استاد ابوالحسن نجفی 


وزن شعر فارسی 


علاقه‌مندان برای کسب اطلاعات پیشتر 
به نشانی 
سهروردی شمالی. خیایان 
شهید خلیل حسینی. شهید صحاف زاده» 
شماره ۳۵ طبقه اول مراجعه با 
با تلفن ۸۷۴۳۷۱۶ تماس 
حاص فرمایند. 
آخرین مهلت ثبت نام 
۸ است. 


تجربه‌هاي ديني غیرعقلانی» اساطیر» آیینها» نظامهای نمادین 
جهان‌بینی‌ها و حلق و خویهاء همگی بخشی از پدیدۀ پیچیده‌ای هستند 
که آن را دین می‌خوانیم. چگونگی ارتباط این وجوه با یکدیگر و 
اینکه احتمالاً کدام‌یک اصلی‌ترین [جنبهٌ دین] است موردتوجه 
صاحب‌نظران بوده. واقعیت این است که برخی اوقات تعارضاتی 
میان غیرروحانیون و روحانیون آموزش دیده بر سر تفسیر اساطیر» 
مناسک و نمادها پدید می‌آید. عدم توافق بر سر معنای اساطیر يا 
نمادهای اصلی ممکن است به از هم گسیختگی گروه منجر شود. 

هنگامی که توجهمان را از ارتباط دین با جامعه بزرگتر برگردانده 
و به پوبایی درونی دین معطوف کنیم, از سطح تحلیل کلان به سطح 
تحلیل خرد می‌رسیم. به این ترتیب» سخنمان را پا شرح یکی از 
الگوهای تئوریک در جامعه‌شناسی که کنش متقابل نمادی نامیده 
می‌شود» آغاز می‌کنيم. جامعه‌شناسی دین اساسا به نقش نمادپردازی 
دینی علاقه‌مند است و این حوز؛ بسیار مناسبی برای به‌کارگیری و 
آزمون تئوری کنش متقابل نمادین است. 


کنش متقابل نمادی و ساخت اجتماعی واقعیت 
تئوری کنش متقابل نمادی بر این نگرش مبتنی است که آدمیان تأثیر 
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تح به دید 

تجربه دینی و 
متقابل عمیقی بر یکدیگر دارند. انسانها براساس معنایی که چیزها 
برای آنها دارد با آنها رفتار می‌کنند. معانی از کنش متقابل افراد با 
یکدیگر نشأّت می‌گیرند. بنابراین آدمیان بیش از هر چیز مخلوق 
نمادساز و نمادپرداز هستند . نماد عبارت است ار آن دسته از اعمال 
یا اشیا که بیانگر چیزی دیگر است و بنابراین معنایی فراتر از هستی 
فانی خود دارد. نمادها برای کنش متقابل‌گرایان به منزلهٌ کلید فهم 
زندگی بشر است. زیرا ما [انسانها] به این دلیل با یکدیگر هماهنگ 
می‌کنيم که برداشتها و معناهای مشترکی را واجدیم. معناء ذاتی یک 
واقعه نیست» بلکه ساخته و پرداخته آدمیان است و میان آنها مبادله 
می‌شود. طی به‌کارگیری نمادها و تفسیر معانی؛ مو قیت‌ها را تعریف 
می کی یعنی مشخص می‌کنیم چه چیز در حال رخ دادن اشت و چه 
نوع رفتاری برای این موقعیت مناسب است. 

آدمیان به هنگامی که در موقعیتهای مبهم قرار دارند. جایی که 
تعریف آنچه در حال رخ دادن است روشن نیست و هنجارهای 
رفتاری مورد انتظار» مورد مناقشه‌اند» تمایل به آن دارند که برای 
تعریف موقعیت به دیگران تکیه کنند. زمانی که اطرافیان ما چنان 
رفتار می‌کنند که گویی فلان چیز طبیعی یا درست است. ماغالباً آن 
تفسیر را می‌پذيريم. این امر» همان‌گونه که خواهیم دید ارتباط وثیقی 
با دین‌پژوهی دارد؛ به این دلیل که فهم اسرار حیات و معنای مرگ و 
رنج با ابهام آمیخته است. دیدگاه کنش متقابل‌گرا را به دلیل تاکید بر 
تمایل انسانی اتکا به دیگران برای اطمینان از آنچه «واقعی» است یا 
آنچه در حال رخ‌دادن است گاهی «نشوری بر ساخت‌گرایی 
اجتماعی» (social constructionist theory)‏ هم می‌نامند . 


په فرایندی که طی آن. افراد نمادهایی از قبیل پرچم یا نحوه 
جدیدی از سلام کردن («بزن قدش») را به وجود می‌آورند» جر وی 


ساخټ می‌نأمند . مان نی که نمادها پیرونی شوند» عییست _دافته می‌شوند 


- بدین معنا که هستی و اهمیتی مستقل از خالقان نخستیی شود 
می‌یابند (1966 ۱۵۵۷۲۳۵۲ ۵۳0 867997) و ممکن است نمادی مدت 
مدیدی پس از سازنده‌اش ادامهٌ حیات دهد. مثلاً چه کسی «ستار 
داوود» را طراحی کرد و به آن معنا بخشید؟ چه کسی تعیین کرد که 
نماد ایالات متحده باید یک عقاب باشد؟ بیشتر مردم پاسخ این 
سوالات را نمی‌دانند - اما می‌دانند که نماد بیانگر چه چیزی است؛ و 
با دیگران» معنای شیثی را شریکند. در حقیقت ممکن است افراد 
احساس وفاداری عمیقی نسبت به نماد داشته باشند. ممکن است با 
نشان دادن یک نماد تمامی تاریخ یک قوم در خاطر تجدید و دسته‌ای 
از ارزشها مجدداً زنده شود. این امر بدین دلیل رخ می‌دهد که آدمیان 
نمادهای عینیت یافته را درونی کرده‌اند. در این فرایند» نمادها خلق 
شده» انتقال یافته و اصلاح می‌شوند. اما این تنها نماد نیست که انتقال 
می‌یابد» بلکه تعریف واقعیت. تصور اينکه چه چیز هنجار یا ناهنجار» 
پذیرفتنی یا ناپذیرفتنی» درست یا غلط است» نیز انتقال می‌یابد 
.„{Berger and luckman 1966)‏ 


ساختار اجتما 


پس از معرفی موجز عناصر اساسی تئوری کنش متقابل نمادی. 
اجازه دهید دید خردنگرانةُ خود را با تشریح نقش تجربیات مذهبی. 
اساطیرء مناسک و نظامهای نمادین و بررسی رابطهٌ میان آنهاء آغاز 
کنیم. ما همچنین چگونگی ارتباط این تجلیات خاص دین را با 
عناصر غیرعینی‌تر جهان‌بینی و خلق و خو موردبحث قرار می‌دهیم. 
پس از آن به پژوهش دربارء تعارض میان گونه دین مردی و دين 
رسمی می‌پردا زيم. 


تجربة امر قدسی 
بسیاری از عالمان علوم اجتماعی دین را براساس تمایز مقدس از 
نامقدس تعریف می‌کنند. به نظر این عالمان جوهر دین با تجربهة 
منحصر به فرد و مافوق عادی ملازم است؛ تجربه‌ای که دارای جنبه‌ای 
مقدس است و به زندگی روزمره شباهتی ندارد. برحی از 
صاحبنظران براین عقیده‌اند که تمامی پدیده‌های مذهبی از اين تجربه 
بنیادین نشأت می‌گیرند؛ از تجربه قدسی. 00 ,1958 12۳65) 
(1966 0002 ,1923 غالبا چنین تجربه‌ای غیرعقلانی نامیده می‌شود. 
چون نه عقلانی و نه ضدعقلانی است. این تبحربیات غیرعشقلانی 
به‌وسیلهٌ کسانی توصیف شده‌اند که آنها را بیرون از طبقه‌بندی معمول 
استدلال منظم و منطقی قرار می‌دهند. این تجربیات بی‌منطق نیستند. 
. بلکه تنها غیرمنطقی‌اند. به نظر می‌رسد این تجربیات دسته‌بندیهای 
معمول زبان را به مبارزه می‌طلبند. شاید اينکه یک تجربهٌ غیرعقلانی 
جوهر تمامی رفتارهای دینی است محل تردید باشد, اما تردیدی 
نیست که چنین تجربه عارفانه‌ای یکی از جنبه‌های مهم پدیده‌ای است 


که ما به آن دین می‌گوييم. بنابراین شایسته است ابثدا تجربهٌ قدسی را 
کانون بررسی خود قرار دهیم. 

امیل دورکهايم یکی از اولین صاحبنظرانی بود که در سال ۱۹۱۵ 
حصیصه‌های امر مقدس را مورد بحث قرار داد. دورکهايم (1965) با 
به‌کارگیری توصیفی کلی از تجربۀ دینی» که وی معتقد بود در تمامی 
فرهنگها قابل استفاده است» ساحت مقدس را جاذب و دافع آدمیان 
تعریف کرد. مقدس نه تنهاً جذاب بلکه نفرت‌انگیز نیز است. نه تنها 
مفید» بلکه می‌تواند خطرناک نیز باشد. این دوگانگی تا حدودی ناشی 
از انتساب قدرت عظیمی به مقدس است؛ به علت داشتن قدرت 
پسیار می‌تواند در آن واحد مفید یا مضر باشد. با این حال» اصلی‌ترین 
جذابیت امر مقدس ناشی از ملاحظات منفعت‌طلبانه نیست. مقدس 
را یرو یر تجری force)‏ اn0nempirica)‏ پنداشته‌اند که به ذاته 
ارزشمند است. بدین ترنیب امر قدسی الزامات و اجبارهای اخلاقی 
را برای پرستندگان به‌وجود می‌آورد. 

توجه دورکهايم جلب اهمیتی شد که منابع تحقیق او (یعنی 
اشخاصی متعلق به جوامع غیرصنعتی) برای تابوهای مقدس قائل 
بودند؛ این تابوهای مقدس عبارت از قواعدی هستند که اعمال 
غیراخلاقی و زشت را ممنوع می‌کند. اما برخی اوقات افراد از این 


افعیت 
3 ترجمه هادی جلیلی 


فواعد تخطی می‌کنند و بدین‌ترتیب» ناپاک می‌شوند که دیگر درخور 
ساحت مقدس نخواهند بود. وی همچنین متوجه می‌شود که اشتغال 
صرف به جهان مادی می‌تواند فرد را آلوده کند . پیش از حضور 
مجدد در محضر امر مقدس لازم است مناسک تطهیر برگزار شود که 
عموماً شامل عملیات معضلی است . به نظر دورکهايم این امر نشانگر 
اهمیت تفاوت بنیادین امر. مقدس از جهان مادی است. بر خی مکانها 
و زمانها به منزلهٌ اموری که مخصوص و متعلق به بعدی دیگر از 
واقعیتند» مجزا نگه داشته می‌شوند . 


کیت رابرتس 


رودولف اتو ماهیت تجربهٌ دینی را در کتاب کلاسیک خود «ایدۂ 


امر قدسی» (1923) تشریح کرد. اتو در این کتاب به تأکید نشان ` 


می‌دهد که در فرهنگ غرب افراد تمایل دارند مقدس را به مفاهیم 
عقلانی دربارۀ خداوند تقلیل دهند. بر قیاس زندگی انسانی» کیفیاتی 
خاص به مقدس نسبت داده شده که از طریق تعابیر عقلانی قابل فهم. 
بح و دفا ع است. سخن اتو این است که این تکیهٌ عقلانی یا فکری 
یک اغتشاش در تصور اصلی از تقدس است. او معتقد است که 
تقدس در اصل گستره بسیار وسیعتری را در پرمی‌گرفته؛ گستره‌ای که 
تمامی آن قابل تقلیل به مفاهیم عقلانی نیست . بنا پراي ین اتو تلاش 
می‌کند تجربهٌ امر قدسی را شرح دهد نه خود مقدس را. او مدعی 
است تجربهٌ قدسی چنان منحصر به فرد است که چنانچه کسی آن را 
تجربه نکرده باشد. هرگز قادر به فهم توصیف آن نمی‌شود. هر چند 
تجربه قدسی فراتر از ادراک عقلانی و اخلاقی است. به نظر می‌رسد 
این تجربه عموماً بصیرتی خلاق» را به‌وجود می‌آورد. کسی که در 
مقابل مقدس احساس کمال وابستگی و بی‌ارزشی می‌نمایذء کاملا 


3. 
2 
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ره ۴۳ 


خاضم خواهد بود. مفاهیم عقلانی و اخلاقی» به منزلهُ نتیجه فرعی 
تجربه, بسیار دیرتر سر می‌رسند. اتو چگونگی این تجربه را 
tremendum et fascinosum‏ ۲۳۷9/۵۲ ترصیف کرده و آن را به 
تفصیل شرح می‌دهد. او پنج ویژگی برای ۱۵۳۱۵0۵0۳۱ mysteriUm‏ 
برمی‌شمارد. اول. فرد سرشار از احساس بیم و خوف است. كلم 
0 خود بیانگر لرزه یا وحشتی است که اتو آن را بخشی از 
این تجربه می‌داند. داستان موسای وحشت‌زده از بوته شعله‌ور» 
نمونه‌ای از احساسی است که یک تجربهٌ دینی به‌وجود می‌آورد. دوم 
فرد به‌واسطه غیرممکن بوذن تقرب به امر مقدس» احساس عجز 
می‌کند . برداشت دورکهايم از مقدس به منزلهٌ یک نیروی خطرناک» به 
وضوح مورداستفاده اتو نیز قرار گرفته است. منع عبرانیان باستان از 
به زبان آوردن نام یهوه به‌علت قدرت مطلق وی و عدم امکان تقرب به 
وی مثالی در این زمینه است. عناصری از تقرب‌ناپذیری را می‌توان 


در بسیاری از کلیساهای بزرگ مشاهده کرد که تنها به روحانی اجازۀ . 


۱ زرود به قسمت صدر کلیسا را می‌دهند. برخی از کلیساهای جامع 
کاتولیک رومی و بیشتر کلیساهای ارتودکسی یونانی حتی دارای 
پرده‌ای هستند که محراب را ازانگاه مردم محفوظ می‌دارد. رفتن به 


گرفته باشد» می‌تواند حطر مرگ را به همراه داشته باشد. این امر ما را 
به ویژگی سوم می‌رسباند: قدرت, نیرو» یا ضرورت. اتو مدعی است 
افراد در توصیف تجربهٌ قدسی زبان نمادینی از قبیل «سرزندگی» شور 
احساس عاطفی» اراده» نیرو» حرکت» برانگیختگی» فعالیت» محر ک» 
را به کار می‌گیرند. واضح است که مقدس دارای قدرت شگرفی 
است که تقرب‌ناپذیری و هیبت‌آمیز ہودن آن: را تشدید می‌کند. چهارم. 
تجربهُ ۱۲۵۳۵۲۵۲ ysteriumرص‏ [< راز لرزه‌افکن ] موجب می‌شود که 
از «به‌کلی دیگر بودن» مقدس آگاهی حاصل شود. سژّاین تجربه در 
نامقدس است. پنجم» فرد نسبت به مقدس احساس شیفتگی و کشش 
می کند. اگرچه مقدس بالقوه رعب‌انگیز است, اما.احساس شگفتی و 
درک شیر غایی را برمی‌انگیزد. از همین‌روست که به نوعی معنای 
حکم اخلاقی از آن مستفاد می‌شود. به نظر اتو تجربه داماد 
۲ سر جشمه و مبنای جهانی تمامی کردارهای دینی است. 
توماس اودا به پیروی از اتو» عنوان کرد تمامی اشکال دیگر مذهبی 
بودن ازاین تجربهُ غیرعقلانی به‌وجود می‌آید. 

بیشتر جنبه‌های توصیفات اتو از تجربهٌ اساسی دینی مورد تأیید 
دیگر صاحبنظرانی که به مطالعهٌ تجربیات عرفانی پرداخته‌اند» رسیده 
است. اماء بسیاری کسان هستند که در عین حال که خود را مومنان 
صادقی می‌داند» هرگز چنین تجربیاتی نداشته‌اند. بسیاری از فرقه‌های 
عمد مذهبی, به مراتب بیش از آنچه اتو مدعی بود. به [مسائل] 
۱۳۷۵۱۵۲۱۲۳ باید در مرکز دین جای بگیرد. مشکل در 
همین جاست: اگر چه اتو مدعی است الگویی که شرح داده الگویی 
جهانی است. اما دارای چشم‌داشتهای هنجارینی است که [بر مبنای 
آنها] تجربه خاصی را «مذهبی‌تر» از سایرین معرفی می‌کند. بنابراین 
وی با کمتر مذهبی قلمداد کردن برخی از افراد به این علت که مقدس 
را آنچنان‌که او توصیف کرده بود» تجربه نکرده‌اند» دربارة آنها 
قضاوت ارزشی می‌کند. 

پاره‌ای از متکلمین بیش از تعالی خداوند (یعنی به‌کلی دیگر 
بودنش) بز حضور او در جهان (مجاورت و دخالت در زئدگی 
انسان) تأکید می‌ورزند. آیا چنین افرادی اعتقاد مذهبی کمتری دارند؟ 
مطمئنا خودشان این‌طور فکر نمی‌کنند. به‌عنوان مثال دیگر» تجربیات 
عرفانی میان اعضای کلیسای اتحاد (مونیها) " مرکزیت (یا حتی 
رواج) ندارد. بنابراین آیا کلیسای آتحاد را نباید یک دين شمرد؟ "اتو 
با قضاوت ارزشی درباره آنچه فرد برای مذهبی بودن باید انجام دهد, 
از مشاهدءٌ تجربی صرف فاصله می‌گیرد. تجربه‌ای که اتو شرح می‌دهد 
برای زندگی مذهبی بسیاری از افراد حیاتی است. اما تنها سررچشمهً 
ایمان دینی. نیست. 

ایمان دینی چیزی بیش از ایده‌ها و تصورات است. دين برای 
آنکه بتواند زندگی [فرد] را به نحو بنیادین تحت تأثیر قرار دهد بايد 
دارای بخش عاطفی باشد» چیزی که آرا یا نظام اعتقادی را «به نحو 
منحصر به فردی واقعی جلوه دهد.» "غالبا تجربه‌ای غیرعقلانی جنین 
انگیزه‌ای را برای اعتقاد داشتن بهو جود می‌آورد. 

اندروگریلی مساله نقش تجربیات قدسی را روشنتر می‌کند. او در 
تحلیل خود از «تقدس» و کیفیت مافوق عادی تجربه دینی» فرض 
کرده که امر مقدس معمولا برتر از تجربه‌های روزمره قرار داده 


شده‌اند. با این حال او می‌نویسد: «هر پدیده مافوق طبیعی مقبدس 
نیست». نکتةٌ مهم اینجاست که مقدس چیزی است که مورد تکریم و 
احترام بسیار است. گریلی بایک چرخش مهم نظر خود را بدین شرح 
اظهار می‌کند: 
[ آدمیان] میل به مقدس ساختن نظامهای ارزشی غایی خود دارند. 
حتی اگر کسی به اعکان وجود یک [موجود] متعالی یا مافوق طبیعی 
اعتقادی نداشته باشد, اما به احتمال بسیار زیاد نظام تفسیری نهایی 
خود را با تکریم و احترام غیورانه‌ای می‌نگرد و هنگامی که کسی دیگر 
این نظام تفسیری را مورد سوال قرار دهد يا برخلاف آن عمل کند به 
شدت برانگیخته می‌شود. دقیقاً همین میل به مقدس ساختن دغدغه‌های 
غایی است که می‌تواند به خوبی پدیده‌های شبه‌دینی متعدد قابل مشاهده 
در سازمانها را که به‌طور رسمی مدعی غیرمذهبی یا حتی ضدمذهبی 
بودن هستند» شرح دهد. به عنوان مثال ممکن است یک کمونیست به 
شدت وجود یک «به‌کلی دیگر» را انکار کندء اما کمونیسم و پیامبرانش 
راء جزمیات دستورات و مناسکش را همان‌قدر محترم بدارد که یک 
مسیحی مومن [سیحیت را] (1972/9). 
گریلی به جای آنکه تجربةٌ قدسی را سرچشمۂ تمامی کردارهای 
مذهبی بداند» معتقد است این تمایل در ما وجود دارد که هر آنچه 
بسیار ارزشمند می‌دانیم» قدسی نماییم (مقدس بشمناریم). بنابراین 
ممکن است تقدس به جای آنکه علت اصلی دیگر فعالیتهای دینی 
بوده, معلول فرایند ارزش‌گذاری باشد. منظور گریلی این نیست که 
تجربیات قدسی همواره ثانوی‌اند» بلکه تنها معتقد است که ارتباط 
میان ارزشهاء اعتقادات و [امر] مقدس می‌تواند پیچیده‌تر از آنی که 
اتو و اودآ و الیاده اظهار کرده‌اند» باشد. 
از آنجا که چنین نیست که همه اشکال غیرعادی‌بودن ماهیت 
دینی داشته باشند, بنابراین گریلی در این باب به روشن‌کردن مطلب 
می‌پردازد: دو دسته امور غیرعادیند که سنتا دینی محسوب می‌شوند. 
یک دسته مربوط به نیاز [ آدمی] به یافتن معنا در زندگی و حاجتش به 
تقسیر معنادار وقایع حیات است. دس دوم مربوط به نیاز [انسان ] به 
تعلق‌داشتن و احساس ربط به دیگر انسانها» به بشریت و به جهان 
است. «بنابراین, تقدس به تجربه [بشری] نیاز به معنا و تعلق و نیز 
براورده کردن آنها مربوط می‌شود» (1972/16 راهه). بنابراین جاذبة 
تجزبۂ قدسی تا جایی است که بتواند آدمیان را دریافتن معنای جهان 
و احساس تعلق, پاری کند. رهیافت گریلی عنصر عقلانی را که اتو 
علاقَهً بسیاری به بی‌اهمیت ساختن آن داشت مجدداً مطرح می‌کند. 
تفسیر گریلی بیش از نگرش اتو با مطالعات متعدد تجربی 
سازگاری دارد. اتو تلویحاً اظهار کرده بود که بدون تجربةٌ عمیق 
۵ ۰۲۳/5۱۵۲۱۵۲۱ اگر غیرممکن نباشد, دست‌کم دشوار بتوان 
یک فرد مذهبی حقیقی بود. اما گوردن آلپورت عنوان کرده که در یک 
مطالعه دربارۂ دانش‌آموزان کالج که میزان اهمیت احساسات مذهبی 
را در زندگیشان نشان میداد تنها ۱۷ درصد آنها تجربه عرفانی را 
دارای تأثیری بسزا در دینداری خود قلمداد کرده‌اند. پس از مطالعۀ 
متغیرهای متعددی که میل فرد را به داشتن ایمان قوی مذهبی تحت 
تأثیر قرار می‌دهند» آلپورت به این نتیجه رسید: «درسی که 
می‌گيريم... این است که ریشه‌های روانشناختی احساسات مذهبی... 
بی‌شمارند» (1950/44). او مجددا تاکید می‌کند که «هیچ احساس 
مذهبی منفرد و منحصربه فردی وجود ندارد» بلکه آنچه هست مجموعً 
تجربیات بسیار متنوعی است که گرد یک امر مذهبی جمع شده‌اند» 


_ .)1950/5( 

با ملاحظهٌ تجارب غیرعقلانی نتیجه‌های متعددی می‌توان گرفت. 
اول» شلات این تجربیات در ميان افراد» بسیار متفاوت استٽت. ہر خی 
«گرمایی عجیب در قلب» را تجربه می‌کنند» در حالی‌که دیگران 
تجربه‌ای خلسه‌آمیز یا سرمستانه دارند (1990 (Neitz and spickard‏ .۰ 

دوم اینکه» بسامد چنین تجربیاتی متفاوت است. تجربةٌ عرفانی 
برای برخی فی‌نفسه هدف است و حتی ممکن است شکل یک حرفهً 
تمام‌وقت را به خود بگیرد. چنین نگرشی حصوصا میان برخی از 
مذاهب شرقی» بویژه در صومعه‌های بوداییان در آسیا و معابد هاره 
کریشنا در ایالات متحده متداول.است. پاره‌ای از فرامین مذهبی 
کاتولیک رومی صومعه‌هایی را بنا کرده است که هدف اصلی در آنها 
جستن تجربه‌های دینی است. 

سوم اینکه» زمینة ظهور این تجربیات متفاوت است. تجربیات 
غیرعقلانی شدید برای عده‌ای در برخی از سنتهای مذهبی در انزوا 
رخ می‌دهد. این امر در مورد بومیان دشتها "که به تنهایی در طلب 
یافتن بصیرت به حرکت درآمدند» صادق است. برای کسانی دیگر 
تجربیات عمیق غیر عقلانی» اساسا شکل اجتماعی دارد. و در حین 
جلسات عبادت جمعی یا گردهمایی‌های عبادی کاریزماتیک رخ 
می‌دهد .(1990 5010970 200 عا[۱۵() معمولا در هر دو شکل» این 
هنجارهای اجتماعی است که چگونگی دستیابی به چنین تجربه‌ها راء 


۳۲ 
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ارزش آنها را یک به چه چیزی شیه‌اند و چگونگی تفسیر آنا را 
در صورت پدیدار شدن» تعیین می‌کند. 

چهارم, محتوای این تجربیات متفاوت است. . یک شمن‌اسکیمو 
سپری روحانی به قعر دریا می‌کند تا «سدنا» را ملاقات کرده و او را 
که به خاطر سرپیچی از تابوها خشمگین است. آرام کند 
(1982 22۳00۷) . مرد مقدس قبیله‌ای بومی در امریکا مواجهه با 
چهل‌وهشت اسب را که در گروههای دوازده‌تایی از چهار جهت 
اصلی به سمت وی می‌آیند تجربه می‌کند (1961 ۱۱۵102۳01). یک 
عارف مسیحی " شاید باکر مقدس را ببیند» عشق مسیح را تجربه کند 
یا صدای خداوند را بشنود. عارف بودایی ممکن است «عدم» یا 
«یگانگی مطلق با جهان» را تجربه کند. [در هر حال] محتوا یا 
دست کم تفسیر این تجربیات با اصطلاخاتی که به لحاظ فرهنگی آشنا 
و مرسومند تعریف می‌شوند. 


پنجم» » کسانی به تجربه‌های دینی اهمیت می‌دهند و انتظار مواجهه- 


با آنها را دارند که عنوان کرده‌اند چنین تجربه‌ای ۳ داشته‌اند . آبراهام 

مازلو تلا معتقد است احتمالاً هر فرد دست کم یک تجربة ایح" 
ه عنوان ام تالا امیت تلق کرد حتی تمامی" انیا را به 
فراموشی می‌سپارند. دیگر محققان ۲6۵۵ ,1965 (Glock and Stark‏ 
Davidson 1975, Wimberly et al. 1957, Straus 1979,‏ ,1970 
and Ventis 1982)‏ 7 به تأکید اظهار می‌کنند کسانی که 
علاقه‌مند به این تجربیاتندء ممکن است نگرشها و اعمالی را که 


احتمال به‌وجود آمدن چنین تجربیاتی را افزایش مي‌دهند » [در خود] 


پرورش دهند. این نگرش مدعی است توقعات اجتماعی به پدید آمدن 
چنین تجربیاتی کمک می‌کند. به عنوان مثال» رابرت ویمبرلی و 
همکارانش دریافتند بسیاری از تعهدات احیا شدۂ مسیحیان چیزی 
نبودند که زندگی افراد را تغییر دهند» بلکه [تنها] بر ارزشهای 
موجود تأکید می‌کردند. به علاره» زمينة اجتماعی فرد 
(محیط مذهبی) می‌تواند موجب شود فرد تجربةٌ غیرعقلانی خاصی را 
مذهبی یا غیرمذهبی تعبیر کند. روانشاسان تجربی مقداری الاس‌دی 
در اخد.ار افرادی که در یک محیط دارای نمادها و محرکهای مذهبی 


قرار داشتند» گذاشتند. ۰٩درصد‏ آنها عنوان کردند در آن حال 


غایی به دست آوردند و52۷۵ به نقل از 1982 (Batson and Vertis‏ 
(1963 .2۱ 6۲. به عکس کسانی که در محیط فاقد سحرکهای مذهبی» 
الاس‌دی دریافت کرده بودند» تفسیری مذهبی از تجربهٌ خود اراثه 
نکردند (1962 .اھ ۵1 020). در هر حال» نگرش مثبت به تجربه‌های 
اوج (شامل ورود به دین جدید) همبستگی بالایی با اعلام داشتن 
چنین تجربیاتی دارد. 

و بالاخره, تعریف یک گروه اجتماعی از آنچه طبیعی یا مطلوب 
است» هم نحوۂ تفسیر تجربه هر یک از اعضا و هم انواع تجربیاتی را 
که سعی می کنند داشته باشند, تحت تأثیر قرار می‌دهد. این یکی از 


مفروضات اصلی کنش متقاپل نمادی یا نظريهُ بر ساختگرایی اجتماعی 


ی نسبت به خداوند» [یا] یک قدرت برتر» [یا ] حقیقت 


است. این نظریه برای فهم و پیش‌بینی تفاوتهای تجربه‌های مذهبی بین : 


گروهها سودمند است . کاتولیک‌های رومی در کلیساها در محاصرۀ 
محرکهای بصری بر بیشتری هستند (تصاویر به صلیب کشیدن مسیح» 
مجسمه‌ها و پنجره‌های رنگ‌آمیزی شده) . بلابرای ین نباید تعجب کرد که 


احتمال داشتن تجربه‌های بصری در میان کاتولیک‌ها به مراتب بیش از 
پروتستان‌هاست. در حالی که استمال شنیدن صدا [به منزلة یک تجرب. 
دینی ] در ميان پروتستان‌ها > که اعمال مذهبی‌شان کاملا شنیداری 
است» بیشتر است 

به هر حال علی‌رغم این اختلافات. به نظر می‌رسد نوعی از 
انواع تجربهٌ مذهبی غیرعقلانی در ریشۀ رفتارهای دینی بسیاری از 
افراد موجود است . چنین تجربه‌ای به نظام اعتقادی انگیزه » و هیجان 
می‌بخشد. با این حال؛ ممکن است این فرض (توسط اتو» دورکهايم. 
اوآ ومازلو) که تجربهٌ غیرعقلانی یا عرفانی تنها سرچشمۂ ایمان دینی 
است. ادعایی گزاف باشد. همان‌گونه که گریلی اظهار می‌کند انسانها 
مایلند چیزهایی را که بسیار ارزشمند می‌دانند و آنچه به زندگی آنها 
معبا و هدف می‌بخشد» مقدس بشمارند. به عنوان مثال» احساس 
تقدسی را که در مراسم جمل پرچم امریکا وجود دارد در نظر بگیرید. 
راهنمایی که همراه هر پرچم تازه‌خریداری شده وجود دارد» بر حس 
احترام و ترسی که به هنگام حمل پرچم ضروری است» تأکید می‌کند. 
چنین تقدسی زادۂ تجربه‌ای عرفانی نیست, بلکه ناشی از وجود یک 
نماد ارزشمند است . مقدس‌سازی پدیده‌ها پا اعتقادات. آنها را فراتر 
از آنی قرار می‌دهد که مورد سوال واقع شوند؛ این عمل مطلق بودن 
آنها را تضمین می‌نماید. بنابراین» این گرایش وجود دارد که آنچه را 
بدان ارزش بسیاری می‌نهیم» مقدس و محترم به شمار آوریم. 

هر که تردیدی نسبت به این حقیقت دارد که تجربهٌ دست اول دینی 
می‌تواند اهمیت بسیاری داشته باشد» تنها لازم است نگاهی به موج 
عظیم نهضتهای دینی احیا شده در ده - پانزده سال گذشته پیندازد. 
علاوه براین» بسیاری از ادیان شرقی که در دهۀ ۱۹۷۰ به سرعت 
رشد کردند» اهمیت بسیاری به تجربیات مذهبی غیرعقلانی می‌دهند. 
[بنابراین] هر چند ممکن است تجربة mysterium tremendum‏ تنها 
سرچشمه کردارهای دینی نباشد, اما واضح است حس تقدس یکی 
از جنبه‌های پدیدهٌ پیچیده‌ای است که دین نامیده می‌شود. 


یادداشتها 
in Sociological Perspective (California:‏ م۵9 Keith A. Roberts,‏ # 
Wadsworth Publishing Company, 1995), PP. 82-89.‏ 
۱ 00۳۷ عضو کلیسای اتحاد. این کلیساء سازمانی مذهبی است که در سال 
۴ به‌وسیلهة سون‌میونگ‌مون (۱۹۲۰) تأسیس شد. او دارای اصلیت کره‌ای 
است. ۱ 
۲ در اینجا فرض بر این بوده که وفاداری به یک رهبر کاریزماتیک از تجربة 
دست اول عرفانی که اتو شرح داده متفاوت است. ۱ 
۳ این تعبیر یادآور تعریف کلیفورد گیرتز از دین است. 
۴ ۳۱۵[85: عضو هر یک از قبایل بومی امریکای شمالی که روزگاری 
در دشتهای وسیع ایالات متحده و کانادا ساکن شدند. 
۵. بعضی نویسندگان, کلکه ۲۳۷50 [= عارف] را فقط در مورد ادیان شرقی؛ 
که [پیروانشان] در جست‌وجوی کسب وحدت روحی با جهانند. به کار می‌برند. 
دیگرانی هستند که به پیروی از ترولچ» از این لفظ برای ارجاع به هر جهتگیری 
ديني غیرعقلانی که اهمیت یا واقعیت نظم اجتماعی را انکار می‌کند, استفاده 
می‌کنند. با این حال بیشتر نویسندگان از کلمهٌُ ۸۸۷5/015۲ [-عرفان] در معنایی 
وسیعتر بهره می‌گیرند: در این معنا لفظ مذکور به هر تجربة غیر عقلانی‌ای اطلاق 
می‌شود که صاحبان آن تجربه مقدسش می‌دانند. 
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مقدمه 
آنچه بنده در مقالة «کثرت‌گرایی در نظر و وحدت‌گرایی در عمل» 
(چاپ شده در شمارۂ ۳۹ کا ) مدعی شده‌ام این است که: «لازمة 
منطقی و عملی ایمان, تعبد محض و تسلیم کامل‌بودن در برابر 
دستورات و فرامین ذات حق تعالی است». اما ناقد محترم جناب آقای 
کیومرث مکی‌نژاد. چنین ملازمه‌ای را قبول ندارند. زیرا «پا توجه په 
تنوع تجربه‌های باطنی و تنوع جلوه‌های ایمان چنین بیانی (یعنی 
لزوم همراهی ایمان با احکام شریعت) قابل قبول نیست». 

اکنون در مقام پاسخ. نکاتی را عرض می‌کنم: 
۱ شاید اختلاف در مفهوم «ایمان» و ماهیت و چگونگی ظهور و 
رشد و لوازم آن باشد اما به گمان من» ایمان به خداوند که شهودی 
است و مستقیم و شخصی و تجربه‌پذیر» پدیده‌ای است فراتر از دين و 
شریعت. از این رو می‌توان خدا را در خود یافت و مومن به حضور 
او در هستی بود. اما پیرو یکی از ادیان رسمی و رایج نبود. یعنی 
ممکن است شخصی خداپرست و حتی یکتاپرست باشد, اما مسلمان» 
مسیحی, یهودی بودایی و... نباشد. همان‌گونه که ممکن است 
انسانی دیندار و پیرو یکی از ادیان رایج باشد, اما به ایمان نرسیده 
باشد» چنانکه کثیری از پیروان ادیان موجود چنینند. 
اما مدعای بنده این است که اساسا «ایمان» واقعی و شهودی 


نمی‌تواند تبدیل به «عقیده» و سپس «احکام» و در نهایت «عمل» نشود» ‏ 


ولو اینکه آن عقاید و احکام و عمل خارج از ادیان موجود باشد و یا 
تشابهی با یکی از ادیان و شرایع و شعایر دینی رایج نداشته باشد. 
در مقالهٌ دیگری (چاپ شده در مجله ابرا فر ده شمارة ۲۸) ادعا 
کرده‌ام که ایمان مبتنی بر تجربهُ باطنی» دارای چند ویژگی اساسی و 


کیان 
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گریزنایذیر است: ۱. تجربه‌پذیری مستفیم فردی ۲. یقین متکی بر تجربة 
دینی ۳. عقیدۂ متکی بر تجوبه دینی ۴. تسلیم در عمل ۵. امنیت و 
آرامش و ۶ عشق و محبت. | 

طبق این تحلیل» کسی که به ایمان می‌رسد و به قول اقبال «در 
درونش انقلاب آمد یدید / شب گذشت و آفتاب آمد پدید», نگاهش 
به عالم و آدم دگرگون می‌شود و جهان و هستی و خود را به گونه‌ای 
متناسب با ایمان و شهود نوین می‌بیند و این نگاه و بینش» احساسها و 
» " لف و عقاید ویژه‌ای در او پدید می‌آورد و در نهایت در شخصیت 
و منش و رفتار او انعکاس می‌یابد. به‌گمان این جانب» ایمان و در 
ادامةٌ آن انديشه و فهمی که در زندگی و شخصیت موّمن متجلی نشود 
و عمل‌زا نباشد» ممکن نیست. این درست مانند آن است که بگوییم 
آفتابی که نور ندارد. شاید بتوان به لحاظ نظری و ذهنی محض» 
ایمان و تجربهُ درونی را از عمل جدا کرد ولی در عمل و در 
وأقعیت ممکن نیست. این است که اگر صاحب ایمانی متدین به یکی 
از ادیان موجود هم نباشد (که البته شاید در عمل موجود نباشد). 
عملا خود به دین و شریعت تازه‌ای خواهد رسید. سرنوشت اهل 
تصوف نیز مؤید این نظر است. اصولاً تصوف عمدتاً به دلیل مبارزه با 


شریعت و یا به عبارت صحیحتر برای مبارزه با فرمالیسم مذهبی و ` 


خود دارای شریعتی تازه و غالبا سخت‌تر و متعصبانه‌تر شد. این است 
که گفته‌ام : «جون» «نجربه» به «تعبیر» در می‌آید» لاجرم تجربه دینی نیز 


به صورت نظامی از اندیشه‌ها و معارف و در استمرار آن تکالیف و 
احکام عملی و شریعت تجلی پیدا می‌کند. مکلف‌بودن و رعایت 
تکالیف» ذاتی و از لوازم قطعی ایمان است» ولو آنکه تکالیف را 
شخص مؤمن برای خود معین کند. 

این مدغا و دلایل اجمالی ماست. بهتر بود ناقد محترم» اصل 
نظریه و استدلالهای مطرح شده را نقد می‌کرد و نشان می‌داد بین 
ایمان و تکالیف و تعهد و تعبد و احکام عملی ملازمه‌ای وجود ندارد. 
۲ به نظر می‌رسد اشتباهی در معنا و مفهوم «شریعت» روی داده 
باشد. ایشان پنداشته‌اند که منظور از «شریعت» «فروعات احکام 
فقه ی » است . لذا فرمودها ند : «رعایت احکام شرعی و فروعات فقهی 
لازمهٌ منطقی و عملی بعضی از انوا ع ایمان و تجارب باطنی است و 
نه اکثر آنها». به همین دلیل توضیح داده‌اند : «به‌معصوص که مطالعات 
تاریخی هم نشان می‌دهد گسترش احکام شرعی و تدوین رساله‌های 
مفصل توضیح‌المسائل و استفتائات بیشتر زاييدة برخورد 
محافظهکارانه عقل با مسائل روز بر پایهٌ منابع اجتهاد اسلامی» يعلى 
قرآن و سنت و اجماع و... بوده است». در این ارتباط چند نکته 

اولاًء (چنانکه گفته شد) ایمان براساس تجربهٌ باطنی» پدیده‌ای 
است فراتر از شریعت و دین خاصی. 

ثانیا» فروعات فقهی موجود و آداب و سنن و شعایر دینی در ميان 
تمام ادیان و بویژه در اسلام که در آن اجتهاد حقوقی وجود دارد و 
مجتهدان و متخصصان علم احکام پیوسته اجتهاد علمی می‌کنند, غالبا 
ارتباط حتی غیرمستقیمی هم با ایمان و تجارب درونی و شهودی 
ندارد. همان‌گونه که ایشان هم فرموده‌اند» جملگی آنها بر آمده از ادله 
و اجتهاد علمی به مقتضای نیازهای فردی و اجتماعی بوده است. 
بنابراین نه تنها هیچ ملازمه‌ای بین اغلب فروعات فقهی ادیان با تجربة 
مستقیم فردی ندارد, بلکه برعکس, ایمان شهودی و باطلی» خود یکی 
از عوامل شورش و عصیان علیه ظواهر شرعی و حداقل نقد و 
پالایش اکثریت قریب به اتفاق فروعات فقهی و احکام شرعی متداول 
خواهد شد. چنانکه ایمان پیامبران چنین بود. ایمان عارفان نیز از 
چنین خصلتی برخوردار بوده است؛ ایمانی که راههای رسیدن په 
خدا را به عدد نفوس خلایق می‌داند» قطعاً با تشکیلاتی که راه رسیدن 
به خدا را فقط در انحصار خود می‌داند» سازگار نیست. حتی باید 
گفت فروعات فقهی و فرمالیسم شرعی و مذهبی, په لحاظ تاریخی به 
صورت سنگ قبر ایمان عمل کرده است. 

ثالثاً من از یک طرف «تعبد محض و تسلیم کامل بودن در برابر 
دستورات و فرامین ذات حق تعالی» را لازمه ایمان دانستم» و از 
طرف دیگر, از «احکام قطعی شریعت» یاد کردم نه از هر نوع 
احکام و یا شریعت و یا رساله و فروعات فقهی و استفتائات از فقها 
و... ظاهرا فرق این دو روشن است و نباید موجب خلط مسائل و 
اشتیاه ناقد ار جمند شده باشد. 

در مورد کته اول توضیح داده‌ام و اکنون می‌افزایم که ایمان 
شهودی, که به تعبیر قرآن تمام قلب را فرا می‌گیرد» «هیبت» برآمده از 


«جلال» و «جمال» را ایجاد می‌کند و این حصوصیت و حالت» تسلیم . 


و عبودیت محض را به دنبال می‌آورد و بدیهی است که «اطاعت» از 
مشیت و اراده و خواست «محبوب» و «معبود». امری است جدی و 
غیرقابل انکار و اصولاً گریزناپذیر. اما این «اوامر» و «نواهی» از کجا 
کشف می‌شوند و چگونه پدید می‌آیند؟ از دو طریق» یکی از طریق 


۱ FO N gE 


۱ 
۱ 


ایجاد و پیوند فردی شهودی و مستقیم فرد با خداوند (چنانکه به 
ابراهیم دستور داده شد» پسرش اسماعیل را قربان کند) و طریق دوم 
شرایع ادیان است. علی‌القاعده هر فردی به لحاظ تاریخی و ملی و 
فرهنگی به دینی تعلق دارد و یا به آن پایبند است و لذا تجارب 
شهودی او نیز معمولاً در چارچوب همان دین و فرهنگ موروثی و 
نمادهای مذهبی پیرامون او روی می‌دهد. منابع شرایم نیز سه چیز 
است: ۱. وحی (کتاب) ۲. احکامی که به‌وسیله پیامبر و مؤسس 
جعل می‌شود (سنت) و ۰۳ آداب و سنن و یا شعایری که بهوسیلۀ 
پیامبران رهبران دینی و قدیسان و اولیا پدید می‌آید. از این رو بخشی 
از این احکام و شریعت (بخشی که در وحی مستقیم خداوند یا پیامبر 
ویا تجربه باطنی خود و يا اولیا ريشه دارد)؛ قطعی است و 
لازم‌الاجرا و البته بخش دیگر تغییر پذیر است و می‌تواند تابع شرایط 
زمان و مکان باشد. 

با این توضیحات مدعای ما این است که اولاً ایمان و عبودیت 
خداوند با اطاعت از اوامر و نواهی اوء ولو به صورت شخصی و 
مستقیم دریافت شده باشد» ملازنه دارد . ثانیاً اگر چنین شخصی پیرو 
یکی از ادیان است (که تاکنون تقریباً جمله چنینند)» لاجرم اوامر و 
نواهی قطعی خداوند راء که در حوزهٌ شریعت قزار مي‌گیرند» اطاعت 
می‌کند» زیرا خود را مع‌الواسطه مخاطب خداوند می‌داند و آن 
احکام را برای تعالی وجودی خود و به عنوان بستری برای رسیدن به 
ایمان و یا توسعه و تعمیق تجارب ایمانی مفید و ضروری می‌شمارد. 
درست به همین دلیل است که پیامبر خود به احکام وحیانی سخت 
پایبند است و تمامی عارفان بزرگ ما نیز» در کنار تجربه ذینی 
شخصی خود. نسبت به احکام قطعی و عبادی تقید و تعبد داشته‌اند. 
چرا که آن احکام را هم در نهایت محصول تجربۀ دینی و معنوی 
پیامبر و یا وحی مستقیم خداوند می‌دانسته‌اند . برای عمل به ارزشها و 
یا احکام لازم نیست تمامی آنها را شخصاً تجربه کنیم و شاید در 
عمل نیز چنین چیزی هرگز روی ندهد. 
۳. آقای مکی‌نژاد پس از قل این سخن بنده: «اعتقاد به نجش‌بودن 
کافران و یا مهمتر. حکم «ارتداد» اگر صرفاً به خاطر عقیده باشده با 
مبانی انسان‌شناسی و دین‌شناسی قرآنی و وجوب تحقیق در دين 
سازگار نیست» فرموده‌اند: «به‌نظر می‌رسد رای ایشان در مورد حکم 
ارتداد حداقل با فتاوای فقهای مشهور در تضاد باشد. همان فقهایی 
که حکم ارتداد را همچون آقای یوسفی اشکوری لازم منطقی و 
عملی ایمان و تجربهٌ دینی می‌دانند و در واقع به گمان خود بر پایۀ 
ایفان» مبانی انسان‌شناسی و دین‌شناسی قرآن و سنت چنین حکمی 
صادر کرده‌اند». 

۰ فکر می‌کنم با توضیحاتی که در بند دوم دادم» پاسخ. ایشان داده 
شده باشد . اما مجدداً عرض می‌کنم : 

اولا؛ بنده از حکم قطعی شرعی سخن گفتم» نه از تمامی احکام 
فقهی و فروعات مذهبی. از نظر من قطعیت یک حکم شرعی نیز متکی 
به سه پیش‌فرض و يا سه مقدمه است: ۱. از نظر سند وحیانی باشد 
۲ از نظر دلالت روشن و دارای تفسیر واحد و قطعی باشد ۳. با 
توجه به قاعدة اصولی تابعیت «حکم» از «موضو ع»» احکام مورد 
بحث (اعم از اينکه در وحی آمده باشد یا سنت) جاودانه و 
فراتازیخی و فر!اجتما جتماعی باشد. اگر این سه ضابطه را در نظر بگیریم 
و آنها را دقیقاً اعمال کنیم» روشن می‌شود که اکثر اعمال و آداب و 
احکام فقه» اکنون جای تأمل دارند. زیرا بسیاری از احکام فقهی 


برآمده از وحی و یا سنت قطعی نیستند؛ شماری از احکام منبعث از 
کتاب و سنت دارای یک تفسیر (از نظر چگونگی احکام خمسه) 
نیستند» و بسیاری از احکام اجتماعی و اقتصادی و سیاسی و حقوقی 
از نظر تاریخی «موضوعیت» خود را از دست داده‌اند. بنابراین بنده 
هرگز ایمان و تجربه باطنی را با فقه مساوی نمی‌دانم. 

ٹانیا برخلاف فرمایش ایشان» هیچ فقیهی ادعا نکرده است که 
فتوای خود را براساس تجربه شخصی و کشف و شهود و یا 
انسان‌شناسی خاصی بنا نهاده است. می‌دانیم که ثقبه در چارجوب 
نصوص دینی و ادلۀ شرعی فتوا می‌دهد. یعنی «نقل» برای او اعتبار 
دارد» نه «کشف» و نه حتی «عقل» . عقل عمدتا برای فقیهان ابزار ذ 
و کشف مراد شارع است» نه اينکه مستقلاً منبع اجتهاد باشد. اتفاقا 
مدعای ما این است که اگ نیهان ما از دیرباز اسیرنقل نمي‌شدند و 
فتاوای خود را براساس ایمان» انسان‌شناسی و فلسفهٌ اجتماعی 
توحیدی و قرآنی صادر می‌کردند» قطعاً بسیاری از فتاوا داده نمی‌شد 
و امروز ما مسلمانان به گونه دیگری بودیم و در مرحلهُ تاریخی 
متفاوتی قرار داشتیم . در واقع ما هم با این سخن آقای مکی‌نژاد 
کاملاً موافقیم که بسیاری از مسائل و مفاهیم دین‌شناسی «اگر قرار 
باشد با معیارهای تحلیل وین و دانشهای روز به آنها پرداخته شود» 
باعث تغییرات و قبض و بسطهای عمده‌ای در علم «اصول» و در 
نتیجه «فقه» موجود خواهد شد و در نتیجه دیدگاههای ما نسبت به 
احکامیٍ مانند «حکم ارنداد» تغییرات عمده‌ای پیدا خواهد کرد» 

ثاثا در مورد حکم ارتداد باید بگویم چنین حکمی از یک طرف 
در قرآن نیامده و از طرف دیگر با اصل آزادی عقیده و وجوب تحقیق 
در دین ناسازگار است. اينکه ایشان «فتاوی فقهای مشهور» را به رخ 
ما کشیده‌اند, ما را نمی‌ترساند. بویژه که حکم ارتداد به‌وسیلةٌ فقیهان؛ 
قطعاً ارتباطی با مسألهٌ ایمان و شهود باطنی نداشته 

اتفاقاً اخیراً تحقیق ارزشمندی با عنوان «احکام مرتد از دیدگاه 
اسلام و حقوق بشر» به قلم آقای سیف‌الله صرامی انتشار یافته که در 
آن به تفصیل و از زوایای مختلف به موضو ع ارتداد پرداخته شده 
است. در جمع‌بندی آن تحقیق آمده است: «از ميان کسانی که در 
عهد پیامبر متهم به ارتداد شده‌اند» دستور قتل چهارنفر» طبق 
گزارشهای فوق, از سوی پیامبر اکرم صادر شده است. اما اگر 
بخواهيم برابر این گزارشها قضاوت کنیم» این دستور را هرگز 
نمی‌توان صرفا به جهت ارنداد و تغییر مذهب آنان تلقی کرد... اینان 
هر یک جرمهای سنگینی همچون قتل» خیانت در نوشتن وحی» 
جاسوسی و کمکهای مهم در موقعیتهای بسیار خطرناک و حساس. به 
نفع دشمنهای بی‌رحم و خون‌آشام اسلام و مسلمانان داشته‌اند. 
بنابراین اگر نگوییم دستور قتل آنان به دلیل این جرمها بوده است» 
وقوع آنان همراه با ارتداد مانع از آن است که بتوانیم موضوع 
وجوب یا جواز قتل را ارنداد بدانیم.» (صص ۱۲۷ و ۱۲۸). 

اصولاً بنده عقیده دارم که احکام اجتماعی اسلام» که در حوزء 
تنظیم روابط اجتماعی و به‌منظور حل مشکلات روزمر؛ صدر اسلام 
جعل و وضع و توصیه شده‌اند» جاودانه نیستند, و البته تا زمانی که 
موضوعیت دارند و موضوعاً تغییر نکرده‌اند» اعتبار دارند و با تغییر 
موضوعات, احکام نیز تغییر خواهند کرد. 

با این توضیحات به نظر می‌رسد اختلافات اساسی بین رأی بنده 
و آقای مکی‌نژاد در میان نباشد. 


و ندارد. 
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در مامون و تمهید مقدمات 


راتت قارح به‌اقتضای ففای سطح ینش علمی 3 ضر مشکلت حوامح 
دینی می تواند ا زولدای گوناگودا بررسی شود. بحٹاصالت عقل و جمم آلا با 
قل و پیگونگيی حل کن تعارضی ا دیرب محل مناقشه * فلاسفه و متكلمان 
ود همست و همپحنان داد هن منااعه هماو رد می طلند. افتخاب جهت ر خی 
علماو محدثاد در برخی ا مرافعه‌های تاربخی تاتسر قطعی در روند 
شک کی نفک در حوامج مسطمث؛ داشته الست شدانه EF‏ عم د راز قل 
ا حمله ىن ادتخامها بوده ات در ماحرای محتّه که به احمال در ای مقاله 
دک ان خواهد گذشت. علمای دین به حال برخورد ہا «قدرت سو ءاستفادگر 
ا عق :با «عقل ۰ برخورد کردند و امن آغازی شد تابه امرور. 
عېدالله بن هارون» معروف به مأمون (متولد ۰۱۷۰ متوفای ۲۱۸) در 
میان خلفای اموی و عباسی» بی‌شبهه؛ » با حکمت و کلام و فلسفه از 
تقویت بیتالحکمه یا گنج‌خانة مأمون - از نشانه‌های علم‌دوستی وی 
بود؛ چندان که روزگار او را «عصر زرین» ترجمه کتابهای علمی 
شمرده‌اند. همنشینی با پیشوایان معتزله و حضوز در جلسات 
مناظره میان ارباب فرق گوناگون - که در بغداد آن زمان «مثل قارچ» 
سر برآورده بودند - نیز حکایت از کنجکاوی ذهن و حذت دماغ 
مأمون می‌کند. 

مشهور است که مأمون بویژه در بحث و مناظره با منکران اسلام 
کوشش بسیار می‌ورزید. روزهای سه‌شنبهٌ هر هفته مجلسی می‌آراست 
و پذیرایی می‌کرد. و فرهیختگان فرقه‌های گوناگون را بر آن می‌داشت 
تا پیش او مناظره کنند. گاه خود نیز در بحثها شرکت می‌جست. ۲ 
گفته‌اند که باور داشت پیروزی بر حریف بايد به نیروی دلیل باشد نه 
به قوت شمشیرء چون غلبه‌ای که به پش پشتوانه قدرت به دست آید با 
زوال قدرت رنگ می‌بازد و منتفی می‌گردد. ۲ 

در مقابل این چهرة علم‌دوست و حقیقت‌خواه» چهرهُ دیگری هم 
در منابع تاریخی ترسیم شده است که مامون ۳ به جای کوبندة 
منکران اسلام تا حدودی متمایل به زندقه معرفی می‌کند و او را گاه به 
لقب «امیر الکافرین» يا «امام الکافرین» می‌شناساند. ۳ 

اینکه مأمون را شايسته آن اوصاف ناپسند شمرده‌افد» 
کماهمیت‌ترین آن است .پاره‌ای از تاریخنگاران معاصر» زدن اتهام 
کفر و زندقه به مأمون را ناشی از علاقهٌ او به کندوکاو عقلانی در دین 

و اعتقادیات شمرده‌اند. حال آنکه در کاوش دقیقتر» به نظر می رسد 
این اتهام سنگین به سبب مناظرة نابرابری باشد که از اواخر دورۀ 
خلافت مأمون به اسم دفاع از عقل بر اصحاب نقل و اهل حدیث 
تحمیل شد . ريشه نزاع باز می‌گردد به ماجرای مشهوری که در تاریخ 

با عنوان (میجنه » ؛ (به معنی آزمون) ثبت شده است. *علاوه بر کتابهای 
تاریخ» در خلال پررسی عقاید فرقه معتزله نیز ذکری از اب ین ماجرا 
رفته است . ولی از متقذمین > کمتر کسی متعرض جنبه‌های سیاسی - 
اجتماعی این ماجرا شده است. در حالی که واقعه محنه ظاهرا مقدمۀ 
یکی از سرنوشت‌سازترین رویارویی‌های رسمی میان «اصحاب عقل» ۱ 
و «اصحاب نقل» در تمدن اسلامی بوده است. آن رویارویی» عواقب 
ناخواسته فراوانی به بار آورد» ملقب‌شدن مأمون به آن القاب از جملهً 
آنها برد. اما عواقب بسیار دیگری نیز بر آن اقدام مترتب شد که از 


و و مسبت 


عقل‌ستیزی در تمدن اسلامی 


(به‌یاد فرزانه فقید دکتر عباس زریاب خویی) 


آن میان» گسترش بیش از اندازهُ بدگمانی و بی‌اعتنایی به عقل بشری 
را شاید بتوان از همه ناخجسته‌تر شمرد. 

مأمون خلیفه‌ای بود که از راه فتنه و با کشتن خلیفهٌ پیشین - 
برادرش محمد بن‌هارون» معروف به امین - بر سریر قدرت جا گرفت 
(سال ۱۹۸). برای همین از ابتدا گرفتار «بحران مشروعیت» بود» و 
می‌بایست توجیهی برای برپایی جنگ داخلی و آن برادرکشی به دست 
دهد. تا برای حکومت خود وجهه‌ای احراز کند. پی‌افکندن بنیاد و 
پشتوانه‌ای «مشروع» برای تکیه زدن بر تخت امارت مسلمین» دغدغۀ 
اصلی مأمون طی دورءٌ بیست سالهٌ حلافتش بود و هدف بسیاری از 
اقدامات و سیاستهای وی همانا مهار آن بحران بود. 

در آغاز که با تکیه بر سپاهیان ایرانی خویش به حکومت دست 
یافت. یک چند می‌خواست کانون قدرت را از بغداد به خاوران 
منتقل کند, و دستگاه خلافت را بر بنیانی نو استوار سازد. بروز جنگ 
داخلی و قتل خلیفهٌ خودسر بغداد را نتیجه امر به معروف و نهی از 
منکر قلمداد می‌کرد. و انگیز؛ حرکت خویش را بازگشت به دعوت 
اصلی عباسیان وامی‌نمود که عبارت بود از «امر به معروف» نهی از 
منکر» و بیعت با رضا "از خاندان پیامبر». برای همین حضرت علی‌بن 
موسی الرّضا علیه‌السلام را که در میان ایرانیان پیروان داشتند. با عذر 


و تهدید به خراسان کشانید. و ايشان را ولی عهد و جانشین خویش 


نمود. اما دیری نگذشت تا با شامَهٌ تیز سیاسی‌اش دریافت که امام 
علیه‌السلام بازیچۂ امیال او نمی‌شوده و با آن انتصاب, عملا از 
پشتیبانی بزرگان بنی‌عباس و سایر قدرتمندان سرزمینهای غربی 
خلافت ‏ که مخصوصا مخالف قدرت یافتن علویان بودند - نیز یکسره 
محروم شده است. پس بی‌درنگ امام را زهر خوراند (سال ۲۰۳ و 
وزير مقتدر متمایل به تشیّع خود - فضل بن سهل ذوالزیاستین - را نیز 
به دژخیم سپرد و مرکز خلافت را به بغداد باز برد. 

در بغداد» از چند دهه پیشتر, یعنی از میانة سد؛ٌ دوم هجری» طبقهً 
تازه‌ای از دبیران و کاتبان و مترجمان پا گرفته بود که عمدتاً حاستگاه 
قبیله‌ای عربی نداشتند و بیشتر از موالی» بودند. در میان افراد این 
طبقهُ برگزیده» که بسیاریشان هنوز اسلام نیاورده» یا آنکه تازه مسلمان 
بودندء انوا ع پحها جریان داشت. یکی از آن بحثها, گرد محور حقَ 
حکومت دور می‌زد. گروهی از زرتشتیان قدیم که در پرتو فر 
ساسانیان پرورده شده بودند» حکومت را حقّی می‌دانستند که خداوند 
به کسانی معین می‌بخشد. پیداست که چنین نظری, برای مأمون 
«بحران زده» شنیدنی بود: حکومت نه لازم است به دستگاه وزارت 


پشتگرم باشد نه به سپاه ولشگر» نه به تأیید «حاملان سنت 
پیشینیان». "تودۀ رعیّت هم که از نظر مأمون مشتی ناآگاه گمراه و 
فرومایه بودند. چه پشتوانه‌ای محکمتر از عنایت الهی. و کدام سرمایه 
غنی‌تر از موهبتی که به پیامبران رسیده است؟ ^ 

مدعی اصلی سرپرستی و هدایت مردم در برابر مأمون و دستگاه 
خلافت. «اهل سنت و جماعت» بودند که از «نیای هزار و یک 
شب» " خلیفه و برگزیدگانش به دور می‌زیستند. از مردم و با مردم 
بودند و در عین آنکه به گردآوری و بازگویی گفته‌ها و داستانهای 
زندگانی و جنگهای پیامبر بزرگ اسلام ‏ کمر همت بسته بودند و 
حلقه تعلیم و سماع حدیث داشتند» در میان مردمان به بزازی و 
خرمافروشی و اقسام کسب و کار مشغول بودند» و گاه بر مسند 
حکمیت و قضا نیز می‌نشستند. این طایفه البته از ابتدا نظر خوشی به 
آن طبقه برگزیده درباری نداشتند که افرادش به‌جای حفظ سنت 
صالحان و تحکیم پایه‌های شریعت «عربی» ترجمة کتابهای بیگانگان 
را پیش خویش کرده و سرگرم چون و چرا دربار؛ مسائل غریبی مانند 
جبر و تفویض, نسبت میان ذات و صفات خداوند» منزلة بين المنزلتین 
و این قبیل بدعتها شده بودند. ۲۳ 

یه مآمون - همانند اسلاف و اخلاف سیاست پیشه‌اش - خرج 
کردن از کیسۀ آبروی دیگران و سنگر گرفتن پشت نام بزرگان یا 
نامهای بزرگ بود. در آغاز خلافت» خواست از اعتبار و احترام 
حضرت على بن موسی الرضا بهره‌برداری کند. در نیمه‌های دورۀ 
خلافت (سال ۲۱) به بهانة بزرگداشت حضرت علی‌بن ابی‌طالب - 
علیه‌السلام - فرمان داد معاویه را بر سر منابر لعنت کنند» عقّد متعه را 
جایز شمرد و از طرفی بر افضلیت حضرت على نسبت به سایر 
خلفای راشدین پافشاری کرد. ۲۲ اما از سخن حق مقصود سیاسی 
اراده می‌داشت: مى خواست خود را «امسام الهدی» 
(پیشوای راه هدایت) جا بزند و در عمل به اهل سنت و جماعت 
دهن کجی می‌کرد. در سال آخر حلافت نیز برای تضعیف و تذلیل آن 
طایفه که با «اصلاحات» او همگام نبودند» بهانهة تازه‌ای به‌دست آورد. 
از میان مسائل کلامی مطرح شده در سد سوم» یکی این بود که قرآن 
- یعنی کلام خداوند ۔ آیا مانند ذات باری قدیم است (یعنی از ازل 
وچود داشته است) یا آنکه مخلوق خداوند است؟ برای کسی که از 
ورای قرون و اعصار به آن دوران می‌نگرد, بجث در این باره» ای‌بسا 
مانند بسیاری از قیل و قالهای کلامی - فلسفی, بیهوده و لغو جلوه‌گر 


شود: مثل بحث مدرسیان قرون وسطایی اروپا بر سر تعداد فرشتگانی 
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ت نو 


که می‌توانند روی نوک سوزن جای گیرند . اما طی سد سوم هجری و 
دو سه فرن پس از آنء قیل و قال بر سر قدم یا حدوث قرآن» یکی از 
شغب‌انگیزترین بحثهای کلامی زمان بود. پیشتر اصحاب حدیث قرآن 
را قدیم می‌انگاشتند : و این ری مشابه نظر طایفه‌ای از مسیحیان بود 
که حضرت عیسی را «کلمة خدا» و لذا «همزاد خحدا» می‌پنداشتند . 

مأمون محاسبه کرد که فرصتی دست ست داده تا اصحاب سنت و 
جماعت را در تله‌ای بیندا زد که غالبا مستمسک خود آنها بوده است: 
یعنی وارد کردن اتهام شرک و انحراف از دین. با این تیر دو نشان 
می‌زد: هم در مقام پیشوایی دینی قدرت‌نمایی و ابراز سیادت می‌نمود؛ 
هم دست رقیب را از مسند مهم قضا و حکمیت کوتاه می‌کرد. تنها 
کسانی از اتهام می‌رستند و در کار قضا ابقا می‌شدند که «خود را 
تطبیق دهند» و نظر خلیفه را مطلقا تأیید کنند. 

خلیفه در ربیع‌الاول سال ۰۲۱۸ نامه‌هایی به بعضی کارگزاران 
خویش فرستاد. و فرمان داد تا از بزرگان محدثان و فقیهان و 
نزدیکانشان که در کار قضا بودند» (قاضیان, و مزکیان و شهود). 
امتحان بگیرند» و تنها کسانی را گزینش کنند که نظر موافق 
«امیرالممنین» داشته باشند. ۲۲ متن نخستین نامه مأمون به اسحق بن 
اپراهيم - رئیس شرطة بغداد - را در این باره چنین آورده‌اند: ۳ 

حق خداوند بر پیشوایان و علفای مسلمین آن است که در بر پا 


داشتن دینی که پاسداریش را بر عهدۀ ایشان نهاده کوشش کنند» 


میراث پیامبران را که به ایشان رسانیده نگهبان باشند» و به علمی که 
نزد ایشان به ودیعت نهاده راه جویند.. 

.. امیر المومنین می‌داند که تود رعیت و اکثریت عرام فرودست ۱۳ 
در همه آفاق و اقطار جهان کسانی‌اند که صاحب نظر نیستند» از 
اندیشه بی‌بهره‌اند: راهی برای پی‌بردن به نشانه‌های الهی و هدایت 
جستن از نور دانش و برهان او ندارند؛ از خدا بی‌خبرند و محجوب 
و از حقیقت دین و توحید و ایمان دور افتاده‌اند.. 

چنین است که خدای تبارک و تعالی را با قرآن که فرو فرستادۀ 
اوست یکسان پنداشته‌انده و گردهم آمده یک صدا می‌گویند که قرآن 
قدیم و اولی است و مخلوق و حادث و آفریده خداوند نیست.. 

اینان بیهرده جدل بی‌کنند» و دیگران را نیز به سوی خود 
می‌خوانند. خویش را به سنت منتسب می‌کنند در حالی که هر بخش 
از کتاب خدا مطلبی در ابطال سخن و تکذیب مدعای ایشان دارد. و 


گفته آنها و پیروانشان را رد می‌کند. با این حال» تظاهر می‌کنند که 
اهل حق و دیانت و جماعت ایشانند و هر که از ایشان نباشد. اهل 


باطل و کفر و تفرقه است . رشته سخن را نزد مردم به درازا می‌کشند 
و ناآگاهان را می‌فریبند. تا جایی که گروهی از کژراهان که 
خشوعشان برای خدا نیست. و تقشفی که می‌ورزند در راه دین نیست. 
گرد ایشان فراز آمده و در این رأی باطل همداستان شده‌اند. آنان با 
ظاهرسازی خود را اهل بزرگی و دادگری وا نموده‌اند» حق را 
وانهاده به گمراهی گرویذه‌اند و در گمراهی خویش به غير خدا روی 
آوردها ند . 

با همه کژی در دین» سستی در بنیاد و پوسیدگی در نیت و پقین 
باز گواهی این گروه را درست می‌انگارند . هدف ایشان نیز همین بوده 
است و در پی همین مقصود به پروردگار خویش دروغ بسته‌اند. در 
حالی که پیمان کتاب آن است که جز سخن راست از خدا نگویند و 
اینان نیز کتاب را خوانده‌اند. ولی خداوند گوش و چشمشان را بسته 
است.. 

پس همه قضات حوزة خود را احضار كن و اين نامه 
امیرالمومنین را بر آنان بخوان. آنگاه همه را بیازمای و بین دربارة 
مخلوق و محدث بودن قرآن چه می‌گویند و باورشان چیست. ایشان 
را آگاه کن که امیرالممنین دز ادارۀ کارها و امور رعیت که خداوند 
بر عهده‌اش نهاده است» به یاری کسانی که دین درست نداشته باشند, 
یا خدشه‌ای در یکتاپرستی و یقین ایشان باشد نیاز ندارد.. 

سپس چون بدین نکته اقرار و با نظر امیرالمومنین موافقت کردند و 
به راه هدایت و نجات آمدند. امر کن تا گواهان حوزهٌ قضاوت 
خویش را گرد آورند و ببینند که آن گواهان از قرآن چه می‌دانند: 
هرکس به مخلوق و محدث بودن قرآن اقرار نکند و بدان باور نباشد» 
گواهیش را درست نشمارند, و نزد خود نیلیرند.. 

گزارش این مطلب را به امیرالمومنین بنویس.. 

اسحاق بن ابراهیم به فرمان خلیفه هفت تن را برای اعتراف نزد 
خویش خواند» که از آن جمله بودند: ابن سعد کاتب واقدی (واقدی 
صاحب کتاب لمفدی. متوفای ۷ °(« ابومسلم. » مستملی یزیدبن 

هارون (مفسر و محدث» متوفای ۶( پسحیی‌بن معین (محدث» 
متوفای ۲۳۳ ابوخیشمه زهیربن حرب (محدث, متوفای ۲۳۴) و 
احمدبن ابراهيم دورقی (محدث. متوفای ۲۴۶). از این اشخاص 
امتحان گرفت و همه اقرار کردند که قرآن را مخلوق می‌دانند. آنگاه 
همه را به منزل خویش در بغداد میهمان کرد و اعترافشان را علا به 
آگاهی فقیهان و سایر بزرگان اهل حدیث رساند و سپس همه را 
مرخص کرد. * بعد از آن. گروهی دیگر از فقیهان و قضات و 
محدئان را فراخواند . اہو حسان زیادی. بشربن ولید کندی» علی‌بن 
ابی مقاتل» » فضل بن غانم. ذیال بن هیشم. حسن بن حماد سجاد.. 
عبیدالله بن عمر قواریری» احمد بن حنبل» یجیی بن عبدالرخمن 
عمری (از نوادگان عمر بن خحطاب» خلیفة دوم)» ابونصر تمار. / 
معمر قطیعی, محمدبن حاتم بن میمون. محمدبن نوح مضروب. 
احمدین یزید ابوالعوام بزازه احمد ابن شجاع و شماری دیگر در این 


۱ گروه بودند . نامه مأمون را دوبار ۶ برای همگی خواند تا موضوع را 


حوب بفهمند . 
نخست از بشرین ولید رآیش را دربارة خلق قرآن پرسید. ۲ ( بشر 
ابتدا گفت که قبلاً نظرش را به‌طور خحصوصی با «امیرالمومنین» در 


[۱01 


میان نهاده و از او اجازه گرفته است تا در آن بارهٌ خاموش بماند. 
اما اسحاق بن ابراهیم پافشاری کرد تا از او اقرار بگیرد به اينکه 
«خدایی جز پروردگار یکتا نیست. نه پیش از او چیزی است و نه پس 
از او و هیچ آفریده او به هیچ معنی و به هیچ وجه بدو شبیه نیست .» 
بشر هم سرانجام کوتاه آمد و گفت: «آری, من خود به کمتر از این 
مردمان را کتک زده‌ام!» 

علی بن اہی مقاتل گفت : «هرچه امیرالمژمنین فرمان دهند» 
می‌پذيريم و اطاعت می کنیم .» ذیال بن هیثم نیز جوابی اینچنین داد. 

ابو حسان زیادی به نمایندهٌ خلیفه گفت: «دربارة هرچه می‌خواهی 


پپرس ... امیرالمژمنین پیشوای (امام) ماست» هر علمی به ما رسیله با 


سبیّیت او بوده, آنچه به ما نرسیده نیز به او رسیده است و آنچه را ما 
نمی‌دانیم هم او می‌داند. خداوند حکمرانی بر ما را به عهده او نهاده و 
برپایی حج و نماز ما از اوست. زکات مالمان را به او می‌دهيم و در 
کنار او جهاد می‌کنيم. امامت او را امامت راستین می‌شناسیم» پس 
اگر ما را به کاری فرمان دهد, فرمان می‌بریم» اگر از چیزی نهی کند؛ 
از آن دست می‌کشيم, و اگر ما را بخواند اجابت می‌کنیم... از من 
جز آنکه بپذیرم و اطاعت کنم کاری ساخته نیست: فرمان دهید تا 
فرمان برم.» 

اما چون نوبت به احمد بن حنبل رسید» وضع یکسره دگرگون 
شد. هرچه کردند» زیر بار نرفت و آن‌گونه که خلیفه خواسته بود. 
جواب نداد و بر موضع خود ماند. پاره‌ای دیگر نیز بدو تأسی کردند 
و پاسخ مطلوب ندادند. 

ابراهیم بن اسحاق صورت جلسه را نویساند و به خلیفه رسانید» 
و در انتظار دستور همه آن افراد را نه روز همانجا نگه داشت. تا 
پاسخ به دستش رسید همه را دوباره جمع کرد تا حکم را ابلاغ 

مأمون با خاطری ناخشنود از پاسخهاء چنین نوشته بود: ۱۸ 

... آن بشر بن ولید فریب خورده ... که دعوی می‌کند از 
امیرالمومنین اجازه گرفته تا در این بارة سخنی نگوید» درو غ 
می‌گوید ... او را احضار کن و آنچه با تو گفته‌ام بدو تفهیم کن... اگر 
توبه کرد توبه‌اش را"به آگاهی همگان برسان و رهایش کن,» و 
گرنه... گردنش را بزن و به خواست خداء سربریده‌اش را برای 
امیرالممنین بفرست... 

به علی بن مقاتل بگو مگر تو نبودی که به امیرالمومنین گفتی 
«حلال و حرام به دست اوست؟»... این را نباید از یاد برده باشد! به 
ذیّالبن هیثم بگو در فکر غلّه‌ای باشد که در شهر انبار می‌دزدید و 
برای شود برمی‌داشت... 

احمد بن یزید - مشهور به ابولعوّام -... عقلش به اندازه کودکان 
است... اگر به پرسش ما درباره؛ قرآن پاسخ درست ندهد» تأدیبش 
می‌کنيم تا درست شود واگر نشد به خواست خداء شمشیر در 
پی‌خواهد آمد. 

.۰ به احمد بن حنبل بگو که امیرالمومنین می‌داند او چه می‌گوید 
و چه راهی پیش گرفته است: اینها نشانه نادانی و کمی عقل اوست. 

به فضل بن غانم بگو کارهایی که در مصر کرده» اموالی که در 
کمتر از یکسال اندوخته و... از چشم امیرالممنین پوشیده نمانده 
است. کسی که آنگونه رفتار کند» و آزمند درهم و دینار باشد لاجرم 
ایمان خویش را نیز می‌فروشد ... 


آن کسی که به ابونصر تقار (خرمافروش) معروف است. عقلش 
به اندازهةٌ کالائی که می‌فروشد بی‌مقدار است. 

به محمد بن حاتم و ابن نوح مشهور به ابو معمرّ بگو که آن قدر 
سرشان به خوردن ربا گرم شده که فرصتی برای فهم یگانگی خدا 
برایشان نمانده است... اینک شرک را هم به رباخواری افزوده‌اند و 
مانند نصارا شده‌اند! 

به احمد بن شجاع یادآور شو که همین دیروز نزد تو آمد تا 
اموالی را که از علی بن هشام خورده بود از او باز پس بگیری.... 

با آن کس که به سجاده مشهور شده و اعا می‌کند مخلوق بودن 
قرآن را از محدئان و فقیهانی که همنشینشان بوده نشنیده است» بگو 
که چرا سرگرم مالیدن خرما بر پیشانی شده تا نشانة آثار سجده باشد. 
و چرا در امانت علی بن یحیی و دیگران خیانت کرده است؟.. 

کرداربد قواریری و رشوه گرفتن و دسیسه کردن او» همانا 
گزراهگی او و خدشه‌داری عقل و دینش را آشکار می‌سازد... 

یحبی‌بن عبدالرحمن عمری هم اگر به راستی از اخلاف عمربن 
خطاب بود» پیداست چگونه پاسخ می‌گفت... 

اینک امیرالمومنین کسی را به نام ابومسهر نزد تو می‌فرستد. 
هنگامی که امیرالمومنین درباره قرآن او را آزمود» زبان این شخص به 
لکنت افتاد و تمجمج گرفت: تا آنکه بر او شمشیر کشیدند و پاسخی 
از سر اجبار گفت. اکنون از او اعتراف صریح بگیر و اگر همچنان بر 
آن موضع است. اعترافش را به آگاهی همگان برسان. 

اما آنها که از راه شرک بازنگشتند»... همه را دست و پا بسته به 
اردوی امیرالمومنین بفرست, و مأموری برای حفظ و حراست 
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همراهشان کن. ۰ امیرالمومنین شود ایشان را OT‏ سال» کسان بسیاری از محدثان» مفسران» فقیهان و حتی مردمان 


توبه نکنند» به خواست خداء همه را یکجا به تيغ خواهد سپرد: و 
یرویی جز از خداوند نیست. 

این‌گونه نامه‌های شداد و غلاظ را مأمون وقتی می‌نوشت که در 
سراحد رقه گرم جهاد با لشگریان روم بود . اما اصرار داشت ثابت 
کند که شدت بطش «امیرالمومنین» با دگراندیشان داخلی که از نظر 
او» در شرک ورزیدن به راه نصارا می‌رفتند ۱۲ کمتر از کافران 
محارب نییت. منتهی کسانی که خلیفهٌ عباسی نسبت شرک» بددینی» 
درو غ‌گویی» رشوه‌گیری» بندگی درهم و دینار» خیانت در امانت» 
رباخواری» و نقصان عقل بدیشان می‌بست, نوعاً از بزرگان اهل 
حدیث» و بعضاً نمونة ورع و دین‌ورزی بودند. 

به‌علاوه, افراخحتن این «برهان قاطع» و «مشت استدلال» و صدور 
نامه‌هایی که کفهٌ تهمت و تهدید و ارعاب در آنها قویاً بر کف حکمت 
و عقل و استدلال می‌چربید» از جانب مأمون که گویا زمانی می‌گفت 
«پیروزی بر حریف باید به نیروی دلیل باشد نه به قوت شمشیر»» بسیار 
عجب است. 

خلاصه با مختصری تأدیب» همه در برابر صولت «امیرالمومنین» 
توبه کردند» پجز احمد بن حنبل و محمد بن نوح. آن دو را هم غل و 
زنجیر به دست و پا زدند» و روانة طرسوس (اردوگاه خلیفه) ساختند . 
از قضاء آن دو را در راه می‌بردند که خبر رسید مأمون مرده است. 
پس هر دو را به سوی بغداد بازگرداندند تا در آنجا به زندان افکندند, 
ولی محمد بن نوح در راه چان سپرد. 

معتصم - برادر مأمون - وقتی به خلافت نشست, بنابز وصیت او» 
احمد ہن ابی دواد را که از فقیهان و بزرگان معتزله بود» در مقام 
قاضی القضاتی بغداد نصب نمود, و کارها را به تدبیر وی سپرد: از 
جمله: به مباشرت اوء محنه را با شدت بیشتر پی گرفت. در زمان 
معتصم - که عمری را در امور نظامی گذرانده و از مراتب فضل 
مأمون یکسره بی‌بهره بود - عرصه بر اهل حدیث تنگتر شد. برای 
نمونه» احمدبن حنبل را چند بار به حبس انداختند» و گویا شلاق هم 
زدند» و روح و تلش را شکنجه نمودند و تا معتصم زنده بود» او را از 
تدریس و تحدیث بازداشتند . 

ارعاب و فشار پس از مرگ معتصم, و به خلافت رسیدن پسرش 
واثق (دوره خلافت از ۲۲۷ تا ۲۳۳) همچنان استمرار یافت» و در 
پاره‌ای از نواحی تشدید شد. در سال ۲۳۱ قرار بود اسیران جنگی 
میان سپاه مسلمانان و رومیان مبادله شوند. هیأتی مأموریت یافت تا 
از مسلمینی که در جنگ به چنگ کفار افتاده ہودند» آزمون عقیدتی 
بگیرد. و تنها کسانی را گزینش کند که مسلمان واقعی باشند. اما آن 
آزمون دخلی به نماز و روزه و حج و مشارکت در جهاد یا اینگونه 
شعاثر اسلامی نداشت: هرکس منکر مخلوق بودن قرآن» و معتقد په 
ریت خداوند ہود» جزایش این می‌شد که به اسیری نزد رومیان 
پماند. " گاه حتی بستگان کسی را که منکر مخلوق بودن قرآن شده 
بود» از ارث محروم می‌ساختند. ۲ 

بساط محنه سرانجام در دور؛ متوکل (دورۂ خلافت از ۲۳۲ تا 
۷ ) دیگر فرزند خشک مغز و سبک سر معتصم برچیده شد. . نوبت 
خلافت هنگامی به متوکل رسید که از شکوه و اقتدار پیشین عباسیان 
چندان نشانی نمانده بود. راه تسلط «غلامان سوار بر اسب» ۲۲ بر 
ارکان حکومت عباسی هموار شده بود و تهدید اصلی برای دستگاه 
خلافت دیگر از ناحیهٌ اهل حدیث نبود. باری» نزدیک په چهارده 


عادی که به‌عنوان شاهد در محکمه‌ها رفت و آمد داشتند» به دست 
حکومت گرفتار آزار و محنت شدند. 

در ميان آسیب‌دیدگان چهرة ابوعبدالله احمد پن محمد بن حنبل 
بن هلال شیبانی مروزی (متولد ۴ متوفای ۲۴۱) از همه 
شاخصتر است. "۲ و اوست که قهرمانانه و سربلند از کور؛ محنه 
بیرون آمد. . پیروان فکری امام احمد حنبل» در بازنویسی تاریخ آن 
دوره» گاه در ذکر مناقب او از یک طرف و نیز در اصرار بر انحراف 
عقیدتی مخالفان اوء از حکومتیان گرفته تا معتزله و جهمیه, و حتی 
علویان (که ایشان را «رافضه» می‌خواندند) مبالغه کرده‌اند. اما در 
اینکه احمد بن حنبل فی‌الجمله از بزرگترین فقیهان و محدثان عرب 
سنی مذهب بوده است, تردید نمی‌توان کرد. وی در نوجوانی نزد 
ابویوسف یعقوب بن ابراهیم بن حبیب بن خنیس بن سعد پن بجیر 
انصاری (متوفای ۲) قاضی نامدار - از پایه‌گذاران فقه حنفی 
زانوی تعلم بر زمین زده» و از دیگر بزرگان زمان خویش درس 
حدیث گرفته بود. شماری از بزرگترین مشایخ حدیث اهل سدت و از 
جمله ابوعبدالله محمد بن اسماعیل بن ابراهیم بن مفیره جعفی بخاری 
و ابوالحسن مسلم ہن حجاج قشیری نیشابوری - صاحبان صحیحین 
شاگردان مستقیم احمد بن حنبل بودند. علاوه بر مدارج عالی در فقه 
و حدیث, وی در زهد و پرهیزکاری نیز پایه‌ای بلند داشت؛ چنان‌که 
گفته‌اند» سه بار پیاده حج گزارد. 

پیداست که هتک حرمت. به زندان انداختن و تازیانه‌زدن چنین 
شیخی - آنهم به اتهام انحراف در عقاید دینی - اقدامی مخاطره‌آمیز و 
نشانهٌ خودکامگی مطلق حکومت بود. تازه, احمد بن حنبل تنها فقیه و 
محدئی نبود که به بهانه آزمون عقیدتی و به اتهام نقصان عقل از 
حکومت لطمه دید. 

پاره‌ای از تاریخنگاران معاصر که درپارة «محنه» در سد سوم 
هجری سخن گفته‌اند» آن را با قضیۂ «انکیزیسیون» ۲۴یا تفتیش عقاید 
که طی سده‌های دوازدهم تا شانزدهم میلادی به مباشرت آبای کلیسا 
» مقایسه کرده‌اند. ۳ هر دو نمایشنامه 
«گزینش»؛ هم در عالم اسلام و هم در عالم مسیحی, به بهانه «حفظ 
دين مردم» و «دفا ع از عقاید صحیح» انجام شد و در هر دو جا نیز 
«امتحان» ابزار فشار و مجرای تثبیت و تمرکز قدرت بود: په تعبیزی» 
در هر دو مورد. «قدرت متراکم» از بالا به پایین تحمیل شد و در 
۳ «قدرت نامتمرکز یا پراکنده» از پایین به بالا عکس‌العمل نشان 

لکن جا دارد بر تفاوتی مهم و سرنوشت‌ساز میان «محنه» و 

ا تأکید شود . در عالم مسیحی» فشار په دست متولیان 
رسمی دین بر گرده دیگراندیشان وارد می‌شد» ولی در عالم اسلام» 
حکومت اینجهانی دعوی زعامت دینی می‌کرد» و از پاسداران سنت 
به عنف تمکین می‌طلبید. واکنش در برابر انکیزیسیون کلیساء تشکیک 
در مشروعیت حکمرانی روحانیان مسیحی بود» و از دل آن شک 
ایمان و احترام به عقل بشری ژاده شد - که همواره مورد طعن و دق" 
و استخفاف کلیساییان بود. در مقابل. عکس‌العمل محنه» زمینه‌ساز 
خوار شمردن عقل بشری» و تردید در توان روشنگری و راهنمایی آن 


در عالم مسیحیت جریان داشت 


۱ شد: همان عقلی که نزد حکام جور مستمسک زجر و اهانت په 


عال ان دين گشته بود . به عبارت دیگر» در تمدن مسیحی. عق ل گرایی 
14< شی در برابر تاریک‌اندیشی و عقل‌ستیزی کلیسا بود؛ حال آنکه در 
تمدن اسلامی» کوبیدن عقل و دعوت به تعطیل خردورزی» واکنشی 
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در برابر حکومتِ مدعی دفاع عقلانی از دين بود. هر دو واکنش» 
برای عقل و دین ثمری تلخ به بار آورد و باعث شد تقابلی موهوم 
ميان ساحت دیانت و ساحت عقلاثیت تصور شود. ۱ 

نور عقل در عالم اسلام البته با پف محدثان و فقیهان آسیب دیله 
از محنه خاموش نشد. تا یک قرن پس از محنه در سد چهارم هجری 
_ که آن را عصر رنسانس تمدن اسلامی خوانده‌اند ۲۲ - برخی از 
بزرگترین متفکران مسلمان به عرصه رسیدند. ابو نضرمحمدبن 
محمدفارابی (۲۶۰ تا ۳۳۹) ملقب به معلم ثانی در اواخر سدهٌ سوم 
تا نیمه قرن چهارم فلسفهُ اسلامی را بر پایهُ آثار یونانی ترجمه شده در 
سده پیشین تأسیس کرد» و ابوعلی سینا طی چند دهه آن را به کمال 
رساند. ابوالحسن آشعری. در همان قرن»› بزرگترین مکتب کلام 
اسلامی را بنیان گذاشت و دستگاهی زاینده‌تر را جانشین آموزه‌های 
جزمی معتزله کرد» در سده‌های بعدی نیز انقباض و انبساط متناوب 
خردگرایی همچنان در فرهنگ اسلامی استمرار یافت و شماری از 
اندیشمندان بزرگ همچون سهروردی. ابن رشد» خواجه نصیرالدین 
طوسی و ملاصدرا غیرتمندانه کوشیدند تا شعله عقل را فروزان نگه 
دا رند . 

منتهی از محنه به بعد» فقیهان و محدثان و شاعران بودند که در 
دربار خلفا و امیران بسی بیشتر از اهل کلام و فلسفه قدر دیدند و 
بالاتر نشستند و در آن صدرنشینی کمتر فرصتی را برای لگدمال کردن 
رقیب از دست نهادند. با آمدن متوکل بیت‌الحکمه از رونق افتاد و 


. نگارش آثار علمی دیگر هیچ‌گاه از حمایت جدی دستگاه خلافث 


بهره‌مند نشد. بلکه رفته‌رفته «علم» به فقه و حدیث منحصر شد و 
«عالم» مطلقاً کسی دانسته شد که علم رجال و حدیث بداند. این 
حصر کاربرد را که پیش از محنه معمول نبوده است» می‌تواد از 
موانع جدی شکوفاتر شدن علوم عقلی و به بار نشستن علوم تجربی 
در تمدن اسلامی دانست. 

بدبینی اهل سنت و جماعت به برگزیدگان درباری» الته امر کاملا 
موجهی نبود. ابداً این‌طور نبود که قلم زنان و وراقان و 
شرکت‌کنندگان در مناظرات دربار مأمون و پیشینیان وی» همگی در 
کار دین سست اعتقاد باشند. درست است که در «دنیای هزار و 
یکشب»» عده‌ای در خمر و خمریّات و مقدمات و مقارنات آن غوطه 
می‌خوردند. بودند گمراهانی که پیامبران را ریشخند می‌کردند یا حتی 
خیال معارضه با قرآن را در سر می‌پروردند. اما اینکه بعدها گفتند هر 
که اهل خردورزی و چون و چرا باشد, لاجرم کارش به شک و 
«زندقه» می‌کشد (من تمنطق تزندق)» مدعایی بی‌پایه و بل سخیف بود. 
در میان ملازمان بیت‌الحکمه, کسان بسیاری هم بودند که از چشم 
خرد به دین می‌نگریستند و از پنجرةٌ عقل به خدا راه می‌جستند. همین 
دسته بودند که فن کلام را به منظور دفاع عقلانی از مبانی دین پایه 
گذاشتند و سهم شایانی در تکوین دين شناسی. خردورزانه در ميان 
مسلمانان داشتند. 

آرایی که به دنبال محنه از اصحاب حدیث راجم به قلم قرآن 
نقل شده , بعضاً بسیار غریب است. مثلاً گفته‌اند احمد بن حنبل کسی 
را که دربارُ مخلوق بودن یا مخلوق نبودن قرآن سکوت کند نیز کافر 
می‌شمرد: پاره‌ای دیگر» حتی جلد قرآن را نیز مخلوق نمی‌شمردند! *" 
این قبیل اظهارات» دشمنی افراطی با فن کلام و اصرار بر تفضیل 
خلفای راشدین به ترتیب زمان خلافت را - که همگی خبر از خروج 
از حد اعتدال می‌دهد - شاید بتوان عکس العمل مستقیم در برابر 


سخت‌گیریهای حکومت در جریان محنه.دانست. 
همچنان جای شگفتی است که «اصحاب سئت» چرا به جای 
شمانت مستقیم دستگاه قدرت که مسبب آن همه زحمت برای آنان 
شده بود» اصل خردورزی و چون و چرای عقلانی را مايه گرفتاری 
تشخیص دادند و نوک تیز حمله را به سمت عقل نشانه رفتند. چندان 
که در سده‌های بعد» پرهیز از کنجکاوی عقلی و انکار فایدةٌ شیوه‌های 
عقلانی» گویی جزء ارکان دینداری شده بود. به سفارش مستقیم یا به 
تشویق حکومت و «علما» اقسام رساله‌ها با عناوینی چون «تهافه 
الفلاسفه» (پریشان گویی فیلسوفان) يا «مصارعة الفلاسفه» 
(کشتی‌گیری با فیلسوفان) نوشته می‌شد. کتاب تهافة الفلاسفه امام 
محمد غزالی» ملقب به حجةالاسلام (متوفای ۵۶ که با جریان 
«احیاء سنت» ۲٩‏ در زمان قادر عباسی همگامی بیّن دارد - در آن 
میان از همه مشهورتر و مور بوده» اما نمونه‌های دیگر نیز کم نبوده 
است. "۲ شاعران نیز مطابق سلیقهٌ سلاطین, انوا ع صنایع بدیعی را 
در هجو مظاهر عقل‌گرایی به خدمت می‌گرفتند. قصید؛ٌ معروف 
«فلسفی مرد دین مپنذارید» خاقانی نظر غالب نسبت به فلسفه را در 
قرن ششم نمایش می‌دهد: 
نقد هر فلسفی کم از قلسی است 
فلس در كيس عمل منهيد 
مرکب دین که «زادهءٌ عرب» است 
داغ یونانش بر کفل منهید 
«فرض» ورزید و «سنت آموزید» 
عذر ناکردن از کسل منهید ‏ , 
گل علم اعتقاد خاقانی است 
خارش از «حهل مستدل» منهید 
جریان عظیم فرهنگی - اجتماعی موسوم به «نصوف» که از همان 
قرن سوم نضج گرفته بود و تکویناً پیوند نزدیکی با اهل سنت و 
جماعت داشت» نیز نفتی شد بر آتش عقل‌ستیزی که به دنبال محنه گر 
گرفت. همچنان که در آن مکتب می‌آموزند» پای استدلالیان چوبین 


بود» و شحنهٌ عقل در «ولایت عشق هیچ کاره نیست». هر چند بعدها 
میان صوفیان و فقیهان نیز شقاقی عمیق افتاد. عقل همچنان خصم 
مشترک میان هر دو طایفه ماند. ۱ 
ماجرای محنه عرص جنگ قدرت بود: جنگ قدرت میان دستگاه 
خلافت از یک سو. با اهل سنت و جماعت یا اصحاب حدیث از 
سوی دیگر. شاید اگر مأمون حقیقتاً باور داشت که «غلبهٌ به دست 
آمده با نیروی شمشیر لاجرم با زوال قدرت رنگ می‌بازد و منتفی 


۱ می‌گردد», آن قدر بی‌منطق در تحمیل عقاید خود بر اهل حدیث لجاج 


نمی‌ورزید و شاید اگر اصحاب سنت می‌فهمیدند که مزاحم اصلی 
همه هیولای قدرت است که گاه به اسم «عقل»» گاه به اسم «سنت» 
و به بهانه‌های بی‌شمار دیگر معارضان را شکار می‌کند» به جای لگد 
کوب کردن عقل چاده‌ای عاقلانه برای لگام زدن و مهار نمودن آن 
هیولا می‌اندیشیدند. بدین ترتیب شاید هم درخت علم در سایۀ تمدن 
اسلامی تناورتر می‌گشت» و هم باب نقد مقولهٌ معقد قدرت قرنها پیش 
از هاپز گشوده می‌شد. شاید! 


یادداشتها 
۱ برای نمونه استاد دکتر ذبیح‌الله صفاء قارح علوم عفلی در تمدد اسلامی تا 
اواسط ردا ينبح مسسه انتشارات و چاپ دانشگاه تهران» چاپ پنجم. 


8 
3 
اډ 


۴ ص ۱۲۹ . 
۲. اقبال» عباس» خانذال و بختی. تهرالاه ۰۱۳۱۱ ص ۴۲ و نیز زرین‌کوب» 
عبدالحسین» تاج ارال بعد لإ اسلا انتشارات امیرکبیر: تهران» ۰۱۳۷۱ ص 
۳۳۳ 
۳ ابن‌الندیم الفهرست. ص ۳۳۸؛ ابن اثیر: الکامن فی‌التاوریح ج ۶ ص 
۰ جهشیاری؛ کتاب ورزر و الكتاب ص ۳۲۸ . 
۴. گزارش ماجرای محنه. که در ماههای پایانی خلافت مأمون آغاز و سرانجام 
پس از حدود چهارده سال به دست متوکل متوقف شد در منابع تاریخی مربوط 
به قرن سوم آفده است. برای نمونه _دعقوبی. جلد دوم: صص ۵۷۲-۳ لدی 
صص ۳۱۲-۴؛ - عوداال اج صص ۳۷۶-۷؛ الیل الاح ابن اثبر» جلد 
ششم. صص ۴۲۳-۷. منتهی چنان‌که شیوهُ رایج آن دوره بسوده است» 
تاریخ‌نویسان وقایع را نوعاً به ترتیب سال وقو ع دسته‌بندی کرده‌اند. و تحلیل 
مستقلی از واقعه محنه به دست نداده‌اند. کتاب الم از ابوالعرب تمیمی» 
مرجع مفیدی است که شرح احوال بسیای از اصضحاب حدیث را که در جریان 
محنه از جانب حکومت به زحمت افتادند به دست می‌دهد. 

ابعاد عظیم سیاسی - اجتماعی واقعةٌ محنه را ابتدا پاره‌ای از خاورشناسان 


زندگینامة امام به انضمام شرحی از تفتیش عقاید میان مسلمانان موسوم به محنه ` 


را نوشت. 
ibn Hanbal and the Minna: A Biography of the‏ 0دک W.M. Pattern,‏ 


/mar, Including an Account of the Mohammedan Inquisition Known as 
the ۵ 


(چاپ بریل در لیدن» ۱۸۹۷) که ظاهراً نخستین پژوهش تاریخی به معنای جدید 
در آن باره بود. در نخستین طبع دانشنای؛ اسح (چاپ ۱۹۱۶ در لیدن)ء 
مدخل «محنه» به قلم آرنت یان ونزینک Wensinck)‏ ۰ .1 ۵ گنجانده شد؛ و در 
ویرايش دوم مقاله‌ای نوشته مارتین هیندز (۲۳۵5 ۷۰) آمده است؛ دومینیک 
سوردل 500۲06 .0) در ۱۳۴۱/۱۹۶۲ مقالهٌ «سیاست دینی مأمون خليفةٌ 
عباسی « al- Ma'mun La Politique religieuse edu caliph Abbasid)‏ صص 
۲۷-۸ مجلد ۲۰ نشریۂ des Etudes lames‏ 79۷9 را به چاپ رساند, 
و زمینه‌های سیاسی ماجرای «محنه» را به تفصیل بررسی کرد؛ مونتگومری وات 
در صص ۱۷۸-۸۵ کتاب دوران تکوین اندیشۂ اسلامی Form atiye Ferid‏ و77 
70۷/8 15/2/7 ۶0۶ چاپ دانشگاه ادینبرو» لندن ۱۹۷۳ در این‌باره بحث 
کرده است (هر چند که تعلیل وات - و به تبع او پاره‌ای دیگر از نویسندگان - از 
آنگیزهٌ دستگاه خلافت در برپایی محنه با منابع تاریخی همخوان نیست)؛ در جلد 
دوم کتاب نیز مارشال هاچسن درباره محنه سخن گفته است؛ ریجارد بولت 
›)Riehard ۷۷۰ Buher)‏ در کتاب اسلا نگاهی از پیرامون slam: The View‏ 
(2096 1۳6 ۲۵۲ انتشارات دانشگاه کلمبیاء نیوبورک ۱۹۹۴)؛ بیگیری محنه را 
در خراسان بررسی کرده است؛ یکی از بهترین تحلیلهای سیاسی دور خلافت 
مأمون, و حصوصاً برپایی فحنه» کتاب هرود و اخذف ۵ (Harun and His‏ 
Heirs: Order and Purpose in the Narrative of the Abbasid Family)‏ به قلم 
طیب الحبری است. 

۵. دربارۂ این شعار عباسیان؛ مق «منظور عباسیان از دعوت به بیعت با رضا 
از آل محمد» (04 2 10 Meaning of the Abbasid Ca‏ 7۸۵), نوشته پاتريشم 
کرونه (Patricia Crone)‏ در کتاب 10 The Islamic ۷۷۵۲۸۵ from Classical‏ 
Modern ۶‏ ویراستةٌ کلیفورد ادموند بازورت و دیگران. 

۶ آیرا لپیدوس (005آها ۲2)» در فصل ۵ کتاب ات حوامم اسل(امی 
slam? Soc)‏ ۵1 ۷ ۸ نشر دانشگاه کمبریج» نیربورک ۱۹۸۸) تحلیلی 
جامعه‌شناسانه از وضع این طبه پرگزیده به‌دست می‌دهد. 

۷ سیوطی» عبدالرحمن» تایح اللخلفاه: ص ۳۲۷ تحقیق الذکتور خضر 
عکاوی» چاپ بیروت ۲۳ و 


۸ ذيلا به دو بند نخستین نامه مأمون به اسحاق بن ابراهیم» و پاورقی مربوط به ۱ 


آن. تأکید خلیفه در آن نامه بر اينکه میراث بر پیامبران است؛ و علم الهی نزد او 


به ودیعت نهاده شده, پویژه در خور توجه است. 

٩‏ این تعبیر رساء عنوان فصل ششم کتاب قاريع مرن مد از ال به قلم 
استاد عبدالحسین زرین کوب است» که دنیای «خیال‌انگیز» آن دوره را به روشنی 
معرفی می‌کند. 

.١‏ اقبال» همان؛ وات» همان. 

۱ طبری» همان» .۳:۱۰۹۸-٩‏ 

۲ کندی» اخبار فضاة مصرء صص ۴۴۷ و ۴۵۲. 

۳ محمد بن جریر طبری: ریم رس و لملوک. دیل وقایع سال ۲۱۸ 
جلد هشتم. صص ۶۳۱-۴. 

۴ ععبیری که مأمون در عربی به کار برده» «حشو الزعیه و سفلة العامة» است. 
این تعبیر تحقیرآمیز دربارۂ مردم عادی را متأثر از «اندیشة سیاسی» ایرانی 
ساسانی» و برگرفته از ترجم؛ُ عربی عهد اردشیر در آن دوره دانسته‌اند؛ تعبیری که 
آنجا آمذه «سفلة الناس و الرعیه و حشو العاهة» است. ۸7050۷ "from Ahd‏ 
Ma mn ۸ Peran Element in the Policy of the ۲۳‏ 0 به قلم فریتس 
استپات در Suda araba e! islamica, Festschrift for Ihsan Abbas‏ صص 
۵۴ 

۵ طبری» محمد بن جریر» همان ص ۶۳۴. 

۶. همان» ص ۶۳۷. 

۷. همان صص ۶۳۷-۴۰ 

۸. همان ۶۴۰-۴. (نقطه‌گذاری با متن اصلی تفاوت دارد.) 

.٩‏ از یک طرف مأمون قائلان به قِدَم قرآن را از حیث مشرکبودن به نصارا 
تشبیه می‌کرد» و از طرف دیگر؛ گروهی از طرفداران اصحاب حدیث بعدها 
گفتند که اصل مسأله را اهل اعتزال از بهودی‌زاده‌ای تازه مسلمان به نام بشر بن 


غیاث بن آبی‌کریمه عبدالرحمن مریسی آموخته بودند - که مردی کوتاه قد 


زشت‌روی» و چرک جامه بودا دکتر جلالی نائینی. همان ص ۰۲۶۵ و متابع 
اصلی یاد شده در آنجا. 

۰ کتاب روت مه در (سمادا (چاپ مرکز نشر دانشگاهیء تهران ۱۳۷۶ په 
فلم دکتر نصرالله پورجوادی که شرح مستوفایی از بحث کلامی «رژیت» به دست 
می‌دهد» و علاوه بر جوانب کلامی؛ جوانب تاریخی آن مسأله - و از جمله 
ماجرای محنه - را نیز پررسی می‌کند. 

۱ اہو نعیم اصفهانی» در الجا اصبهالن ج ۲. ص ۱۶۰. 

۲ درباره روی کارآمدن «فلامان» در تمدن اسلامی کتاب پاتریشیا کرونه با 
عنوان غلامالا سور سر اسب تطور عرص سیاسی در جهان اسلام 
Slaves on Horses: 6 Evolution of the Islamic Polly)‏ چاپ انتشارات 
دانشگاه کمبریج, 2-۰ 

۳ دربارٌ احمد بن حنبلء مقالهٌ «اپن حنبل»؛ به تلم دکتر عباس زریاب خویق 
در کتاب دزم ورد انتشارات علمی تهران ۱۳۶۸ و نیز مقالهٌ آقای حسن 
انصاری ذیل مدخل «احمد بن حنبل» در دالزةاللمعارف پورگ اسلاهمی به 
سرپرستی آقای احمد موسوی بجنوزدی, تهران ۰۱۳۷۳ صص ۷۱۸-۲۵. 

Inquisition ۴ 

۵ از همه مهمتر پتن؛ همان؛ و به تبع وی» هاجسن, همان؛ وات» همان» و 
نیز زریاب همان. 

۶ دو تعبیر «قدرت متراکم» و «قدرت پراکنده» از میشل فوکوست. 

۷. متس آدام ترجمۀ انگلیسی به قلم صلاح‌الدین خدابخش: 
of Islam‏ ۵7۳۵/5202 79 , لان ۱۹۳۷. 

۸. سید محمدرضا جلالی نائینی» یج حمع ا ص ۲۶۰. 

۹. دربار؛ُ نهضت «احياء سنت» در تاریم عاسی متدیسی. جرج ابن عقیل و 
احیاء اسلام سنی در سدهٌ پنجم هجری Aqıl e! la resurgence de sla‏ مدا 
siecle)‏ 9 ات 20/072/519 چاپ دمشق. ۱۹۶۳). خصوصاً فصل چهارم. 


۰ متن دو زبانة عربی / انگلیسی The Incoberence of philosophers‏ اخيراً به 


اهتمام دانشگاه بریگمیانگ وتا / کشور امریکا منتشر شده است. همچنین 
ابراهیمی دینانی» غلامحسین» ماحولی فڪر فسفی در حهادا اسر طرح توء 
تهران ۰۱۳۷۵ بخش ۰۲۱ «کتابهایی که تحت عنوان تهافةالفلاسفه نوشته شده». 


n. On 


اشاره 

۲ ی دینی مدتی است موضوع مجادلات و گفت‌وگوهای 
مختلفی است. امکان و جودیش, نقش اجتماعی و تاربخی‌اش, 
رابطه‌اش با احیاگری دینی. نسبتی که با روشدفکری غیردینی دارد و 
بسیاری دیگر از شئون وجودیش مورد پرسش قرار گرفته است. قصد 
ما در اینجا ارائ تصویری توصیفی - تحلیلی از روشنفکری دینی 
است. به‌نظر می‌آید ارائهٌ چنین تصویری بر هر نوع رزیابی و 
ارزشگذاری در مورد این جریان تقدم منطقی داشته باشد. تنها پس 
داشتن تصور روشنی از ز کارکردهای گوناگون و جایگاه این جر 
است که می‌توان به سنجشگری در مورد آن اقدام کرد. در صورتی که 
این مقاله در ارائ چنین تصویری موفق شود هم به تحلیل جریانات 
اجتماعی - سیاسی موجود یاری رسانیده و هم امکان برخضی 
گفت‌وگوهای تدبیری رابرای آینده فراهم کرده است. 

روشنفکری دینی در طول حیات یکصد سالهٌ خویش دو نقش 
مختلف را در جامعهٌ ما بازی کرده و دوگونه کارکرد متفاوت اما 
مرتبط داشته است. کارکرد نخست را می‌نوان با عنوان کلی 
«اجتماعی - سیاسی» یاد کرد و کارکرد دوم را کارکرد «اندیشگی» 
نامید . 

در زمینة اجتماعی - سیاسی روشنفکری دینی در ایران نقش 
رهبری‌کننده برخی جنبشهای اجتماعی را بازی کرده است. ۲ منظور 
از «جنبش اجتماعی» کوشش جمعی برای پیشبرد منافع مشترک یا 
تأمین هدفی مشترک» از طریق عمل جمعی خارج از حوزه نهادهای 
رسمی است. اما این جنبشهای اجتماعی چه هدف یا منافعی را 
تأمين و دنبال کرده‌اند؟ برای پاسخ به این سوال باید طبقه‌بندی روشنی 
از جنبشهای اجتماعی داشت. به‌نظر می‌رسد طبقه‌بندی دیوید آپرّل 
دقیقترین طبقه‌بندی باشد که در این زمینه ارائه شده است. آبرل چهار 
نوع جنبش را از یکدیگر متمایز می‌کند: 


۱. جبنشهای دگرگون‌ساز, که هدف دگرگونی فراگیر و بنیادی 

جامعه را دنبال می‌کنند . 

۲. جبشهای اصلاح‌طلب. که تنها خواهان تغییر برخی از 
جنبه‌های نظم اجتماعی موجودند. 

۳ جنبشهای رستگاری‌بخش. که خواهان تغییر شیوه‌های زندگی 
فاأسد کننده هستند . 

۴ جبنشهای تغییردهنده. که تغییر برخحی عادتها را در افراد دنبال 
می‌کنند . 

جنبشهای دگرگون‌ساز و اصلاح‌طلب هر دو خواهان تغییر در 
جامعه و نظام اجتماعی‌اند» در حالی که دو نوع جنبش دیگر تخییر 
عادتها, گرایشها و نگرش افراد را دنبال می‌کنند. ` 

روشنفکران دینی بسته به اینکه چه تحلیلی از نظام اجتماعی 
موجود و چه تصوری از قدرت و نفوذ و توان بسیج خود در جامعه 
داشته‌اند» به صورت هسته مرکزی و رهبری‌کنندهً یکی از انوا ع 
چهارگانةٌ جنبشهای اجتماعی نقش ایفا کرده‌اند. تفاوت اهدافی که 
روشنفکران دینی در صحنه جامعه و سیاست دنبال می‌کرده‌اند» به 
تفاوت دیدگاهشان در مورد اوضاع و تصوری که از توان خویش 
داشته‌اند برمی‌گردد. حال سؤال این است که کارکرد اندیشگی 
روشنفکران دینی چه بوده است؟ برای توضیح این کارکرد گمان 
می‌کنم می‌توان از مسفهوم برنامه پژوهشی ۲9560۲01 
(0۲۵9۲۵۳ استفاده کرد. در وافع می‌توان گفت کارکرد اندیشگی 
روشنفکران دینی «پیشبرد یک برنامۀ پژوهشی» است. در اینجا لازم به 
یادآوری است که روش‌شناسی برنامه‌های پژوهش علمی (۱۸5۳۳) که 
ابتدا توسط فیلسوف فقید علم. ایمره لاکاتوش طرح شد اگرچه با 
هدف ارائ یک دیدگاه منطقی - تجویزی درباره تحول علم ارائه شده 
است» این امکان را دارد که در زمینۀ سایر خلاقیتهای انسانی مانند 
هنر» ادییات» ماوراءالطبیعه و دین‌شناسی نیز به‌کار برده شود. " از 
این‌رو خود را مجاز می‌دانيم از مفاهیم و منطق این دیدگاه برای 
تحلیل فعالیتی بهره گیریم که لزوماً به تلاشی درعرصهٌ علم تجربی 
محدود و محصور نمی‌شود. پس از توضیح مختصری در مورد برنامة 
پژوهشی به کاربرد آن برای تشریح کارکرد روشنشکران دیشی 
می‌پردازيم. از نظر لاکاتوش پژوهشگران به‌طور دلخواه به مطالعه و 
پژوهش نمی‌پردا زند» بلکه بیشتر درگیر یک «برنامه پژوهشی» هستند و 
توسط آن هدایت می‌شوند. "این برام پژوهشی به آنها رهنمودهایی» 
هم دربار؟ چگونگی پیش‌رفتن و هم دربار چگونگی پیش‌نرفتن ارائه 
می‌کند. هر برنامه پژوهشی دربارة مواردی که نباید پیش رفت یا 
دربارهٌ روشهای پژوهشی که باید از آنها اجتناب کرد رهنمودهایی 
می‌دهد که په عنوان رهنمودهای سلبی (0۵۵۲50 09931۷6) یاد 


می‌شوند . 


اساسا رهنمودهای سلبي یک برنامةٌ پژوهشی این ضرورت را . 


گوشزد می‌کند که فروض پایه يا فرضیه‌های اساسی نهفته در پشت 
برنامهٌ پژوهشی» که لاکاتوش آنرا هستهٌ سخت (0079 0870) برنامه 
می‌نامید» «نباید» در معرض ابطال قرار گیرند. به دیگر سخن» رهنمود 
سلبي برنامةٌ پژوهشی, قاعده روش‌شناختی‌ای است که قرار می‌گذا رد 
هستهٌ سخت برنامه نباید در طول پیشروی برنامه, ابطال یا اصلاح 
شود. در کنار رهنمود سلبی» هر برنامة پژوهشی شامل مجموعه‌اي از 
رهنمودهای ایجابی heuristi(‏ 209[0۷۵) نیز هست که ما را راهنمایی 


۹ 
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ره ۴۳ 


5 می‌کند که چگونه پیش برویم یا چه روش پژوهشی را دنبال کنیم. 
۱ رهنمودهای ایجابی یک برنامه پژوهشی شامل مجموعه‌ای از 
دستورهاست که نشان می‌دهد چگونه آن برنامه را می‌توان پیش برد. 
5 رهنمودهای ایجابی. مجموعه‌ای از رهنمودهاست؛ در این باره که 
۲ چگونه هستهٌ سخت برنامه تکمیل شود تا برنامه بتواند توضیحات يا 
پیش‌بینی‌هایی دربارء یک موضو ع فراهم کند. به‌همین منظور رهنمود 
ایجابی به تولید نظریه‌های ویژه‌ای در برنامه می‌انجامد, که در آن» 
نظریة ویژه نه تنها پیرامون هستهُ سخت برنامه ساخته شده» بلکه 
دربرگیرنده آن هستهً سخت نیز هست. همچنین رهنمود ایجابی 
راهنمایبهایی دربار؛ اینکه چه کنیم وقتی مشکلاتی بر سر راه پیشرفت 
برنامه به‌وجود می‌آید» ارائه می‌کند. 
۱ به‌طور اجمالی در هر برنامه پژوهشی بر مبنای یک تصمیم 
۱ روش‌شناختی گروهی از فرضیات غیرقابل ابطال پنداشته می‌شوند و 
۱ حتی درصورت برخورد یک برنامهٌ پژوهشی با ابطالهای تجربی و یا 
مشکلات منطقی «هستهٌ سخت» اصلاح یا تعویض نمی‌شود. بلکه گروه 
دیگری از فرضیات که به کمربند محافظ (۵۱ 0۲0۱900۷9) مشهورند» 
۱ اصلاح یا تعویض می‌گردند. 
۱ اگر بخواهيم در قالب مفاهیم فوق به تشریح کارکرد اندیشگی 
, فخ روشنفکری دینی بپردا زيم درباب هرکدام چه می‌توانیم بگوییم؟ 
* . نخست از هستاً سخت برنامهٌ روشنفکری دینی سخن بگویيم. 
کے ۲ همان‌طور که از نام این برنامه نیز پیداست» هستهٌ سخت آن عناصری 
از «روشنفکری» و «دینداری» را به‌طور توأمان داراست. بخش 
0 روشنفکری این هستهً سخت با برنامةٌ پژوهشی روشنفکران غیردینی 


است. 

عناصر برگرفته از سنت روشنفکری در این هستهُ سخت را 
۴۴ می‌توان با عناوین زیر آورد: 
۱ نگرش عقلانی و انتقادی 

به معنای پذیرش ضرورت داشتن نگاهی عقلانی و انتقادی در 
شناخت انسان» جهان» دین و ارزیابی تدابیر و شیوه‌های زندگی. 
همین عنصر است که به روشنشکر امکان فراتر رفتن از سنتها و 
چارچوبهای رایج اندیشه را می‌دهد. 
۲ اهمیت و محوریت اسان 

بر مبنای این جزء فعالیت اندیشگی روشنفکر معطوف به 
خواستها» نیازها, حقوق, علایق و آرمانهای انسانی است و روشنفکر 
خود را به نوعی پاسخگوی انسانها و برآورنده نیازهای آنان می‌بیند. 
۳ تعهد در برابر سرنوشت دیگرن 

در برنامۀ روشنفکری علاقه به مصلحت عمومی و تلاش برای 
هدایت جامعه به سوی خواستها و علایق و آرمانهای راستین در 
مقابل علایق روزمره و گذرا دیده می‌شود. روشنفکری در این مفهوم به 
نوعی دردشناسی انجتماعی درمقابل «دانشمندی» به مفهوم سنتی آن 
نزدیک می‌شود. 

تا اینجا تماوی میان روشنفکری دینی وغیردینی وجود ندارد. 
تفاوت این هستهٌ سخت با هسته سخت دیگران در جزء دینی آن 
است . عناصر متشکلهٌ اين جزء دینی به شرح زیر است: 
۴ داشتن باورهای دینی و پذیرش داوری دین 

این جزء از یک سو دلالت بر این واقعیت دارد که روشنفکران 
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مشترک است» امابخش دینداری آن ویز جریان روشنفکری دینی 


دینی در برخی باورهای اساسی با ساير دینداران مشتر کند. په نحو 
استقرایی می‌توان سه باور اساسی را یافت که در میان تمامی 
دینداران مشترک است, چه دینداران سنتی و چه دینداران نواندیش. 
باور نخست. باور به وجود خداوند و تصدیق گزاره «خدا هست» 
می‌باشد. باور دوم باور به معناداری و هدفمندی هستی است. مطابق 
این اور جهان» یک 
اخلاقی: بودن نظام هستی است. مطابق این باور جهان نسبت به نیک 
و بد انسان بی‌تفاوت نیست و در آن شکر و کفر یکسان نیست . 

علاوه‌بر داشتن باورهای فوق (حداقل) نوعی تسلیم در مقابل دين 
نیز در دینداران مشاهده می‌شود. براین اساس از نظر یک دیندار هر 
کجا محدودة داوری دین باشد در آن محدوده, دین داور شایسته‌ای 
برای رفتارها و روابط انسانی است و باید تسلیم آن بود. البته 
همان‌طور که بعداً تصریح خواهد شد محدودۀ داوری دين بسته به نوع 
نگرش می‌تواند متفاوت باشد. نوعی تحول در این زمینه را می‌توان 
میان روشنفکران دینی مشاهده کرد. 


۵) دینداری شرط لازم خوشبختی و سعادت انسانها 

اگرچه برای خوشبختی و سعادت علاوه بر دین به چیزهای 
دیگری نیز نیازمندیم» هیچ چیز دیگری (از جمله علم» فلسفه, هنر, 
تکنولوژی و...) نمی‌تواند جای خالی دین را پر کند. البته این داوری 
کسی است که مومنانه به دین باور دارد. همین‌جا می‌توان مرز ميان 
دینداران با کسانی که معتقدند دین برخی کارکردهای مفید دارد و از 
این‌رو در نبود نهادها و معرفتهای دیگر می‌تواند جای خالی آنها را 
پرکند» مشخص می‌شود. دین از صورت یک امر مفید به صورت یک 
امر ضروری برای سعادتمندی درمی‌آید. 
۶ داشتن تعهد و رسالت دینی 

روشنفکران دینی علاوه‌بر دینداری (باوردینی و داور دینی) 
می‌کوشند در جهت گستردن و ژرفا بخشیدن به آگاهیها, احساسهاء 
باورها» گرایشها و کنشهای دینی حرکت کنند. البته این جزعی حاصل 
منطقی اجزای پیشین دیدگاههای آنهاست. اگر کسی دین را شرط 
لازم خوشبختی انسانها بداند و در ضمن دربارۂ سرنوشت دیگراد 
احساس مسئولیت و تعهد کند» منطقی است که برای دعوت دیگران به 
دین بکوشد و تلاش نماید. تأمل در تاریخچهٌ یکصد سالهٌ روشنفکری 
دینی تأیید می‌کند که عناصر ششگانةٌ فوق در تمام دوره‌ها و در میان 
تمامی جریانهای معروف به روشنفکری دینی مشترک بوده و طی 
تحولات مداوم در اندیشه و عمل آنها کم وبیش ثابت مانده‌اند. از 
این‌رو می‌توان با خیال راحت از آنها با عنوان هستۀ سخت یاد کرد. 

پس از تشریح نسبی هستهٌ سخت حال این سژال پیش می‌آید که 
«کمربندهای محافظ» برنامۀ پژوهشی روشنفکری دینی کدامند؟ در 
واقع برخلاف هستۀ سخت که به‌طور نسبی از ثبات و استمرار 
برخوردار است» عناصر تشکیلد هندهٌ کمربند محافظ در تحول و 
پویایی بوده و با انعطاف‌پذیری و تغییر خود از هسته سخت دفاع 
می‌کنند. باز با نگاهی استقرایی به آثار روشنفکران دینی می‌توان 
دریافت که کمربند محافظ برنامة پژوهشی آنها از سه جزء اصلی 
تشکیل شده است. این اجزا به شرح زیرند: 
۱- نسبت میان معرفت دینی با معارف پشری 

در طول تاریخ روشنفکری دینی شاهد دیدگاههای مختلفی در 
زمینا بط میان فهم دین ودانشهای بشری بودیم . اعتقاد به وحدت 


واقعیت هدایت شده است . باور سوم» باور به 


نهایی آموزه‌های دینی با دانشهای بشری, اعتقاد به وحدت میان 
جهان‌بینی دینی با یکی از معارف پشری (مابعدالطبیعه یا علوم 
تجربی), اعتقاد به جداانگاری حوزه‌های مختلف معرفت بشری از 
معرفت دینی و وحدت نگرش در عین حفظ استقلال این حوزه‌ها از 
یکدیگر از جمله نگرشهای مختلف مطرح شده در این زمینه بوده‌اند. 
نمی‌توان انکار کرد که نگرش نسبت به رابطهٌ میان معارف بشری با 
معرفت دینی متناسب با پیشرفت معرفت‌شناسی و دانشهای مرتبۀ دوم 
در میان روشنفکران تحول یافته است. 
۲" محدوده دین و انتظار ما از دين 

در مورد اينکه چه پرسشهایی را می‌توان با دین در میان گذاشت 
نیز شاهد تحولات عمیقی بوده‌ایم. گاه نگاهی حداکثری در حوز 
دین‌شناسی قالب بوده است و حتی از دین انتظار ارائة نظریه‌ای 
درباب طبقات اجتماعی می‌رفته است. اما به‌تدریج به دیدگاهی 
حداقلی از دین نزدیک شده‌ایم. اما نبایستی گمان کرد که دیدگاه 
حداقلی نیز لزوماً آخرین تعبیر در این زمینه خواهد بود چه بسا در 
آینده شاهد گسترش مجدد دیدگاههای حدا کثری درباب دین باشیم. 
بحثهایی از این قبیل که آیا می‌توان از دین انتظار ارائه نظامهای 
سیاسی, اقتصادی و اجتماعی داشت یا خیر, در همین چارجوب 
مطرح می‌شده‌اند. سؤال از هدف نهایی دین نیز در همین رابطه طرح 
می‌شود . 


۳ نگرش نسبت به عقلائیت ` 


گفته شد که عقلانیت جایگاهی بنیادی درانديشةٌ روشنفکری دارد. 


اما روشن است که تصور واحدی از عقلانیت وجود ندارد. "در 
زمان ما حداقل دو تصویر از عقلائیت در مقابل هر علافه‌مندی وجود 
دارد: عقلانیت حداکنری و عقلانیت انتقادی. پذیرش هر کدام از 
این‌گونه عقلانیتها» پیامدهای مهمی در زمینۀٌ جایگاه عقلانیت در 
دینداری خواهد داشت. تلقی انتقادی از عقل» تلقی فروتنانه‌تر و 
محدودتری از توانمندیهای عقل ارائه می‌کند. 

تحول درعناصر سه‌گانة کمرپند محافظ طی سالیان دراز هستۀ 
سخت روشنفکری دینی را در مقابل پرسشهاء ابهامها و شکستها 


محافظت کرده است. 
رهنمودهای ایجابی برنمةپژوهشی روشنفکری دینی چست جیست؟ دو 
رهنمود اصلی در نخستین نگاه قابل تشخیص تشخیص است : 


الف - حساس بودن نسبت به داوری عرف ی 

داور نهایی در زمینۀ دینی بودن یک تفسیر و برداشت دینی «عرف 
اهل دین» است. "در مباحث نظری و انتزاعی و تخصصی «عرف 
خاص» نقش محوری می‌یابد و در مباحث هویتی و مربوط به صورت 
اجتماعی رفتار «عرف عام» نقش اساسی را بازی می‌کند. داوری 
عرف دینداران (جامعهٌ دینی) برای روشنفکران دینی همیشه از آهمیت 
ویژه‌ای برخوردار بوده است. البته ميزان حساسیت نسبت به این 
داوری در ميان همه یکسان نبوده, اما در وجود آن تردید نمی‌توان 
داشت . بخش عمده‌ای از نیرو و انرژی روشنفکران دینی صرف اقناع 
عرف اهل دین و متقاعدکردن آنها می‌شده است. تلاش پرای همراه 
داشتن این عرف گاه به کندی حرکت روشنفکری می‌انجامیده و از 
نواوری آنها ممانعت می‌کرده است. 

- استقبال از مدرنیته و دستاوردهای بلافصل آن 

مدرنیته و دستاوردهای معرفتی و غیرمعرفتی آن برای روشنفکری 


دینی از اهمیت ویژه‌ای برخوردار بوده است . توجهی که در آغاز به 
علوم تجربی و روشهای آن می‌شد و توجهی که اینک به معرفتهای 
مرتبه 2 دوم می‌شودء هر دو از پیامدهای همین استقبال هستند: 
حساسیت نسبت په مفاهیمی چون توسعه, جامعهٌ مدنی» حقوق بشر» 
نهاد انتخابات و. .. و تأثیری که این مفاهیم بر درک و فهم روشنفکری 
دینی از مفاهیم دینی می‌گذارند» همگی در همین راستا قابل تفسیرند. 

در کنار رهنمودهای ایجابی» این برنامه رهنمود سلبی خویش را 
نیز دارد . مهمترین رهنمود سلبی روشنفکری دینی چه بوده است؟ در 
اینجا به مهمترین آنها اشاره می‌کنيم : 
پ - پرهیز از ایدئولوژی مدرنیسم 

ایدئولوژی مدرنیسم» ایدئولوژی عقلانیت انحصاری و 
مطلقگراست؛ ایدئولوژی‌ای که برای بشر و انديشة او هیچ ساحت 
غیرعقلانی را به رسمیت نمی‌شناسد» هر غیرعقلانی را ضدعقلانی 
می‌خواند و هر آنچه را از طریق عقل حاصل نشده باشد» دشمن 
می‌انگارد. ۶ 

اگر بخواهم با استفاده از مفاهیم لاکاتوش دربارء روشنشفکری ' 
دینی داوری کنم» » باید آن را یک.«برنامه پیشرو», بخوانم. اما مقایسه 
مفصل و مستدل این برنامةً پژوهشی با برنامه‌های پژوهشی رقیب 
محتاج بحث تفصیلی و زمان دیگری است. 


یادداشنها ۱ 
۱ برای مطالعه در زمینهٌ جنبشهای اجتماعی در زبان فارسی می‌نوان به منابع ا 
زیر رجوع کرد: ۱ 


- آنتونی گیدنز» حامعه شناسی ترجمة منوچهر صبوری» تهران» نشرنی» ۳ I‏ 


صفحه ۶۵۰ به بعد. 


- گی روشه» کیرات احتماعی» ترجمة منصور وئوقی؛ تهران» نشرنی» ۱۱۳۲۴ 2 


صفحهً ۱۶۳ به بعد. 


۰ محمدعلی همایون کاتوزیان» لبدو وزی و روش در اقتصاد: ترجمه م قائد» 


تهران, نشر مرکزء ۱۳۷۴ صفحه ۱۱۲ . 

۳ برای آشنایی با نظریهٌ لاکاتوش در زبان فارسی می‌توان به منابع زیر رجوع 
کرد: 

- ج.س. گلاس و و.جانسون؛ عم اقتصاد: شرفت ركود با اتحطاط ٩‏ ترجمة 
محسن زمانی» اصفهان, ۰۱۳۷۳ از صفحٌ ۸۵ تا ۰۲۱۶ 

- عبدالکريم سروش: مقدمه مر ج - جادی مابعدالطییعی علوم نوی تهران؛ 
انتشارات علمی و فرهنگی» ۱۳۶۹ . 

- محمدعلی همایون کاتوزیان» اددئولوزی و روش در اقتصاد ترجمة م.قائد 
تهران نشر مرکز, ۱۳۷۴ فصل چهار. 

۴ برای بحث از مفاهیم مختلف عقل رجو ع کنید به: 

- مایکل پترسون و دیگران» عق و اعتقاه دینی. ترجمهٌ احمد نراقی و ابراهیم 
سلطانی» تهران» طرح نوء ۱۳۷۶ فصل سوم. 

- احمد نراقی» «نقد عقلی و تعهد دینی؛ بحثی درباره مناسبات عقل و دین»» 
تهران, کان شمارءٌ ۰۳۴ ۱۳۷۵ صفحهٌ ۳۲. 

۵. درمورد اهمیت عرف اهل دین در درک و تفسیر مفاهیم دینی رجوع کنید به: 
- ایان باربور» عل و دین» ترجمه بهاءالدین خرمشاهی» تهران» مرکز نشر 
دانشگاهی. 

۶ برای آشنایی بیشتر با ایدئولوژی مدرنیسم رجوع. کنید به: 

- عبدالکريم سروش؛ فربه‌تر (ابمدتولوژی تهران. صراط؛ ۱۳۷۳ مقاله 
پارادوکس ایدئولوژی مدرنیسم. 

اجمد نراقی» «نقد عقلی و تعهد دینی, بحثی دربارهٌ مناسبات عقل ودین»: 
تهران» کان. شمارۂ ۰۳۴ ۰۱۳۷۵ 


هوسرل در نگاه پوپر 


عباس بخشی‌پور رودسوی سس 


۱ فلسفةٌ معاصر را په‌گونه‌های مختلف می‌توان تقسیم‌بندی کرد. یکی از 
این تقسیم‌بندیهای مشهورء تقسیم آن به فلسفهٌ قاره‌ای ۲ و فلسفةٌ 
آنگلوساکسون ۲ است . فلسفة قاره‌ای که در آن ایده‌باوری آلمانی» 
پدیدا رشناسی» اگزیستانسیالیسم و ما رکسیسم > گرایشهای غالب 
است» عمدتاً در اروپای قاره‌ای و خحصوصاً آلمان و فرانسه متداول 
است. فلسفه تحلیلی به‌مفهوم وسیع کلمه. گرایش غالب در فلسفً 
آنگلوسا کسون و آنگلوآمریکن است. تا اواسط دههٌ سی قرن حاضر 
می‌توانستیم در هر دو سوی تنگهُ مانش با فیلسوفانی از هر دو مشرب 
روبه‌رو شویم. برای مثال اکثر فیلسوفان حلقه وین مزاجی تحلیلی 
داشتند و در این سو نیز برادلی "از بزرگترین مدافعان و مرجان 
فلسفهٌ هگلی بود. با روی کارآمدن هیر "مهاجرت اجباری 
فیلسوفان تجربی مسلک از اروپای قاره‌ای به انگلستان و امریکا؛ 
افتراق دو حوز؛ فلسفی بیشتر شد. روبارویی و مراودۂ فلاسفه تراز 
اول آنگلوساکسون با نمایندگان پرجستة پدیدارشناسی به سال ۱۹۶۲ 
در فرانسه» نتیجه‌ای جز قصور فهم و ناهمزبانی به‌دنبال نداشته 
(لاکوست *. ۰۱۳۷۵ ص ۲۲). 


۶ . و ۰ 
3 پوبر بی‌شک» فیلسوفی تحلیلم است» از سوری دیگر هوسرل ۲ 
۰ بنیانگذار پدیدارشناسی است و بر فیلسوفان بزرگی چون شلر *» 
9 هایدگر "۰ مرلوپونتی "۱ ء فوکو ۲۲ دریدا "۲ و... که همگی از 
س 


بزرگان فلسفه قاره‌ای محسوب می‌شوند تأثیر ژرف گذارده است. 
برای کی که به فلس پور کووپیش آشناست. ممکن است این سؤال 
پیش بيا ید که پوپر در مورد هوسرل و فلسفۀ او چگونه می‌اندیشد؟ با 
توجه به گرایشی که در فضای فرهنگی ما به فلسفه پدیدارشناسی 
هوسرل و فلسفة هایدگر در سالهای اخیر ایجاد شده است معرفی 
روایت پویر از فلسفة پذیدارشناسی می‌تواند جالب توجه باشد. لازم 
به ذکر است که پوپر در هیچ‌یک از کتابها و رساله‌های خویش به 
بحث مستقل از هوسرل نپرداخته است» بلکه قضاوت و نقادی او در 
مجمو ع آثار او پراکنده است. بیشترین اشاره در باب هوسرل و نقد 
دیدگاههای فلسفی او در کتاب حامعة با و دشمنادا آل دیده می‌شود. 
با جمع‌آوری و کنار هم‌گذاردن این اشاره‌های پراکنده معلوم می‌شود 
که از نظر پوپر فلسفه پدیدارشناسی دو ضعف اساسی دارد؛ یکی 
گرایش هوسرل و پدیدارشناسان به چیزی است که پوپر اصالت 
ماهیت (ذات‌گرایی) روش‌شناختی می‌نامد و دیگری مبناگرایی و اصل 
اجتناب از پیش‌فرض ایشان است. در واقع اگر این دو نقد بنیادی را 
پیریم» اعتبار پیدارشناسی به ماه یک نظام و حرکت نی زیر 
سژال می‌رود. . ذیلاً به اختصار به هر دو نقد می‌پردازيم. 


۱ اصالت ماهیت روش‌شناختی. از دیدگاه پوپر» نظریه‌هایی را که در 


باب هدف علم و روش تحقق آن صورت‌بندی شده است. می‌توان در 
دو طبقة عام جای داد: نظریة اصالت ماهیت روش‌شناختی ۲۳ و 
نظریة اصالت تسمیهُ روش‌شناختی. ۲۲ بنابر نظريةٌ اصالت ماهيت» 
هدف علم. کشف و وصفب ماهیت چیزهاست: «اين ماهیت را 
می‌توان به یاری «شهود عقلی» * کشف کرد و تشخیص داد» هر 
ماهیت نامی خاص خود دارد. یعنی همان نامی که چیزهای محسوس 
به آن نامیده می‌شوند و ماهیت را می‌توان با الفاظ توصیف کرد.» 
(پوپر» ۰۱۳۶۴ ص ۶۴). وصف ماهیت هر چیز «تعریف» ۶ آن 
نامیده می‌شود؛ پس بنابر نظریه اصالت ماهیت روش‌شناختی «هدف 
علم آشکارساختن ماهیات و توصیف آنها به‌وسیلهٌ تعاریف است» 
(پیشین» ص ۶۵). بنابر عقید؛ُ پوپر» افلاطون "و ارسطو ۲ از 
پایه‌گذاران این نظریةُ هستند» ولی در نظريهٌ ارسطو این نظریه, شکل 
منقح‌تری به‌خود گرفته است. ۱ 

«ارسطو به پیروی از افلاطون ہین شناخت یا معرفت "و گمان 
با ظن "فرق می‌گذارد. به موجب رأی ارسطو شناخت یا علم 
می‌تواند بر دو گونه باشد: برهانی یا شهودی. معرفت برهانی در عین 
حال معرفت به «علتها»ست و عبارت است از قضایا یا اخباری که 
می‌توان آنها را به برهان ثابت کرد... معرفت شهودی عبارت است 
از دریافت «صورت بخش ناپذیر» یا ماهیت و طبیعت ذاتی. معرفت 
شهودی» سرچشمه‌ای است که هر علم از آن نشأت می‌گیرد» زیرا در 
آن مبادی یا مقدمات يقيني اصلی هر برهان دریافت می‌شود. اگر 
روشهایی را که بدان وسیله, نتایج از مبادی استنتاج می‌شود» مسلم 
بگیریم می‌توانیم بگوييم که به موجب رأی ارسطو تمام معرفت علمی 
در مبادی مذکور مندرج است و معرفت علمی یکسره از آن ما خواهد 
بود» مشروط بر آنکه فهرستی دایرةالمعارف‌گونه از کلیهٌ یقینات 
به‌دست آوریم» (پوپر» ۰۱۳۶۶ صص ۶۵۷-۵۸). 

در واقع تصویری که ارسطو از علم ارائه می‌کند. بسیار ساده و 
یک دست است ؛ علم» ساختمانی قیاسی دارد؛ در بنیاد هر شاه 
علمی» تعداد محدودی تعاریف و اصول اولیه داریم که از طریق شهود 
عقلی به‌دست آمده‌اند» بدیهی و یقینی هستند و با استفاده از منطق 
یعنی قوائین استنتاج» قضایای دیگر آن شاه علمی به‌دست می‌آیند. 
تعاریف در نظام ارسطویی از اهمیت اساسی برخوردارنده زیرا 
تعریف چیزی جز صورتبندی کلامي دریافتِ شهودی ماهیات نیست و 
تعاریف همان «مبادی یقینی‌برهان» هستند. 

به عقیدهٌ پوپر نظریهٌ اصالت ماهیت روش‌شناختی منتهای تضاد را 
با روشهای علم تجربی امروز دارد. بنابر نظر او در علم امروز, 
شناخت يا معرفت به مفهومی که افلاطون و ارسطو در نظر داشتند, 
وجود ندارد (یبشین» صص ۹-۱ ۶۶). یعنی هدف و روشی که نظریۀ 


اصالت ماهیت به دانشمندان توصیه می کند» یکسره در علوم تجربی 


طبیعی برافتاده است و دنباله‌رویی ندارد» ولی علوم‌انسانی و اجتماعی . 


هنوز با مسائل خود با روشهای مبتنی بر اصالت ماهیت برخورد 
می‌کند. به نظر پوپر یکی از دلایل عمدۂ واپس‌ماندگی اين علوم همین 


تمسک به روشهای مبتنی بر اصالت ماهیت است. او در این زمینه . 


می‌نویسد: «اغلب جامعه‌شناسان تا اندازه‌ای به نظریهٌ مذکور قائل 
بوده‌اند. مخصوصا جان‌استوارت ميل ۰۲۱ کارل مارکس ۰۲۲ 
ماکس‌وبر "۰۳ گئورک زیمل ۲۳ » فیرکانت ۲٩‏ , مک‌آیور ۴" و بسیاری 
دیگر. نمود فلسفی تمام این گرایشهاء «پدیدارشناسی» هوسرل است 
که به‌طور منظم اصالت ماهیت روش‌شناختی افلاطون و ارسطو را 
احیا می کند» (پویر» ۰۱۳۶۴ صص ۱۷۹-۸۰ 

علم تجربی در واقع موضع اصالت تسميةٌ روش‌شناختی را اتخاذ 
کرده و بر مبنای آن عمل می‌کند. «هدف اصالت تسمیهٌ روش‌شناختی 
به عوض آنکه پی‌بردن به این باشد که هر چیز حقیقتاً چیست و 
بخواهد طبیعت راستین آن را تعریف کند» این است که توصیف کند 
چگونه هر چیز در شرایط گوناگون رفتار می‌کند و بویژه دریابد که آیا 
نظم و قاعده‌ای در رفتارش وجود دارد یا نه. به سخن دیگر» اصالت 
تسمیهُ روش شناختی هدف علم را توصیف چیزها و رویدادها... و 
«تبیین» این رویدادها می‌داند» (پیشین» ص ۶۵). «اصالت تسميهً 
روش‌شناختی امروزه در علوم طبیعی نسبتاً قبول عام یافته است» 
(پیشین» ص ۱۷۹)؛ «مثلا علم فیزیک در ماهیت اتمها یا نور تحقیق 
نمی‌کند» بلکه این الفاظ را با کمال آزادی برای توضیح و توصیف 
بعضی از مشهودات فیزیکی و نیز به‌عنوان الفاظی برای بعضی از 
ساختمانهای مهم و پیچیده فیزیکی به‌کار می‌برد. در زیست‌شناسی نیز 
چنین است.» (پوپر ۰۱۳۵۸ ص ۴۱). سرشت تعاریف نیز در دو 
نظریه متفاوت است. «در علوم امروزی, فقط تعریفهای مبتنی 
براصالت تسمیه یافت می‌شود یعنی نمادهای اختصاری یا برچسبهایی 


برای کوتاه‌گویی. از اینجا فوراً می‌توان پی برد که در علم» تعریف " 


سهم چندان مهمی ندارد. تعریف ارسطویی مبتنی بر اصالت ماهیت. 
مبداً استنتاج شناختهای ماست و بنابراین همه معرفت ما ۳ در 
برمی‌گیرد و فقط به این کار می‌آید که قولی مفصّل را به جای قولی 
روی حاوی هیچ معرفتی نیست و حتی هیچ «گمانی» در برندارد و 
تنها کاری که می کند کوتاه‌گویی و فراهم‌آوردن برچسبهای اختصاری 
جدیدی است که به دلخواه انتخاب شده است. این برچسیها در عمل 


به سخن دیگر بنابر نظریه اصالت تسميهٌ روش‌شناختی» وظیفه 
دانشمند توصیف و تبیین رویدادهاست؛ برای توصیف به زبان نیاز 
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کیان 2 


داریم ولی اطلاق الفاظ بر اشيا و رویدادها به‌منظور وصف ماهیت 
یا ذات آنها نیست» بلکه تنها نوعی برچسب‌گذاری است. درنتیجه 
نامگذاری خصلتی دلبخواهی دارد» یعنی استوار به قرارداد فی‌المثل 
جامعهٌ علمی است در ثانی نامگذاری هیچ معرفت تازه‌ای به‌دست 
می‌دهد, تنها به تلخیص داده‌ها کمک می‌کند. و از درازگویی 
جلوگیری می‌کند. برای مثال در نظر بگیرید دانشمندی, رفتارهای 
الف. ب» ج و د را در موقعیتهای مختلف در شخصی به نام زید 
مشاهده می‌کند؛ این دانشمند برای اشاره و بحث از این چهارگونه 
رفتار به دو طریق می‌تواند عمل کند: یکی اینکه هربار که نیاز می‌یابد 
هر چهاردسته رفتار را با جزئیات و به تقصیل وصف کند. دوم اینکه 
واژه و اصطلاحی (برای مثال درونگرا) را جعل کند و بسته به نیاز» 
آن را به‌کار بپرد. پرواضح است که وضع این اصطلاح هیچ معرفت 
جدیدی به دست نمی‌دهد. تنها به تلخیص داده‌ها کمک می‌کند. 
درثانی این اصطلاح فاقد هرگونه ارزش تبیین‌گرایانه است» یعنی 
نمی‌توان در مقام توضیح اينکه چرا زید رفتارهای الف» ب» ج و د 
را از خود نشان می‌دهدء اظهار نمود «جون درون‌گراست». در نظرية 
اصالت ماهیت ارسطویی تعاریف وصف ماهیت اشيا هستند و در 
نتیجه حأوی مبادی یقینی. ارسطو از تعاریف برای تبیین استفاده 
می‌کند. ویذگی دیگر تعاریف مبتنی بر اصالت تسمیه این است که 
می‌توان اصطلاحی را به معنای جدیدی به کار برد یا یک نام قدینمی و 
ا . در علم جدید از فیزیک گرفته تا 
یست‌شناسی اصطلاحات چنین شأنی دارند و اصولاً تعاریف از 
اهمیت زيادی جز خلاصه‌سازی برخوردار نیستند. 
به نظر پوپر «هز رشته‌ای تا هنگامی که روش ارسطویی تعریف را 
به‌کار برد در حالت لفاظی پوچ و عقیم مدرسی توقف کرده است و 
علوم مختلف تنها تا جایی توانسته‌اند پیشرفت کنند که موفق شده‌اند از 
شر این روش مبتنی بر اصالت ماهیت خلاص شوند (به این سبب 
است که هنوز مقدار زیادی از «علوم اجتماعی» ماء متعلق به قرون 
وسطاست)» (ییشین» ص ۶۵۶). 
همان‌طور که ذکر شد. نظريه اصالت ماهیت روش‌شناختی 
دستیابی به ماهیت اشیا را از طریق شهود عقلی ممکن می‌داند. وصف 
ن بنیان دانش بر شهود 
عقلی استوار است؛ پوپر معتقد است که شهود عقلی در پدیدار 
شناسی هوسرل همان شهودعقلی ارسطویی است: «نظريۀ ارسطو 
را جع به شهود عقلی به وسیل هگل ۲ "و در عصر خودمان به‌دست 
هوسرل و مریدان متعددش ترویج شده است و حکایت از آن می‌کند 
که «شهود عقلی ماهیات» یا به‌قرل هوسرل «پدیدارشناسی محض» 
روشی است نه علمی و نه فلسفی. مسأل شدیداً مورد مناقشه‌ای که 
می‌پرسد این روش چنانکه پیروان پدیدار شناسی محض می‌پندارند» 
از مخترعات جدید است یا صورت دیگری است از فلسفه دکارت يا 
فلسفهٌ هگل, به‌آسانی قابل حل و فصل است. روش مورد بحث 
صورت دیگری از مذهب ارسطویی است» (پیشین. ص ۶۶۷). 
تحویل استعلایی و شهود ذات در نظام هوسرل در واقع روش 
دستیابی به ماهیت و ذات پدیدارها تلقی می‌شود: همان‌طور که 


ماهیت از راه زبان همان تعریف است: بنابراین 


آلن ۵ متذکر شده است «هدف کانونی روش پدیدارشناختی همانا ۱ 
انکشاف «چیستی» با ساشتار ماهوی متجسم در داده‌های عاص. 
است» ( فر هنگ » ۰۱۳۷۱ ۴۱) و این هدف از نظر پوپر همان . 


بیان خط‌مشی‌ای است که ارسطو برای شناخت در نظر می‌گیرد. حال 


آببینیم از دیدگاه پویر چه انتقادهایی به نظريهٌ اصالت ماهیست 


روش‌شناختی وارد است. 

نخستین انتقاد پوپر به دریافتی است که قائلان نظريةً اصالت 
ماهیت در باب شهود عقلی و سهم آن در نظریۀ شناخت دارند. پوپر 
تصدیق می کند که انسانها «به هر صورت چیزی دارند که می‌توان آن 
را «شهود عقلی» توصیف کرد یا به‌عبارت دقیقتر برخی از تعقلات ما 
ممکن است بدین وصف. توصیف شوند» ولی این‌گونه تعقلات با 
وجود اهمیتی که از جهت کوششهای علمی ما دارند. هرگز 
نمی‌توانند صدق هیچ انديشه یا نظریه‌ای را مسجل سازند» هر قدر هم 
کسی به طور شهودی احساس کند که آن اندیشه یا نظریه حتماً باید 
صادق باشد یا اصولاً بدیهی است. این قسم درک مستقیم یا شهودی 
حتی, جای استدلال را نمی‌گیرد. هر چند ممکن است ما را به یافتن 
استدلال تشویق کند. این بدان سبپ است که کسی دیگر امکان دارد 
درک شهودی مستقیمی به همان حدت و شدت برایش دست دهد 
دایر پر اينکه نظریه مذکور کاذب است. راه علم پر از نظریه‌های 
متروکی است که روزگاری بدیهی انگاشته می‌شد» (پوپر ۰۱۳۶۶ ص 
۶ پویر اذعان داشت که «شهود در زندگی یک دانشمند.. 
بی‌گمان سهمی بزرگ دارد؛ ولی همان‌گونه که مرو علم را به 
کشفیاتش رهنمون می‌گردد ممکن است او را به شکست بکشاند و په 
هر حال همیشه برای او امر خصوصی است. علم از او نمی‌پرسد 
چگونه به نظریاتش دست يافته است» فقط به استدلالهایی علاقه دارد 
که هر کس بتواند آنها را به آزمون بگذارد» (بیشین» صص 
۶۷ ۶۶۶). 

به بیان دیگر» شهود به قلمرو کشف *", متعلق است و مبنایی 
برای توجیه ‏ " فرضیه به دست نمی‌دهد» یعنی اگر کسی مدعی شود به 
یک يافتهً علمی مهم دست یافته است» نمی‌تواند در مقام دلیل به 
شهود عقلی خود متمسک شود. هر چند این شهود نزد او از وضوح و 
بداهت برخوردار باشد؛ بلکه باید یک شیوه مستقل برای آزمون 
صحت‌یافته يا فرضيهً خود معرفی کند. در علوم تجربی» ابزار توجیه. 
تجربه است. اشخاص علاقه‌مند به‌موضوع مورد بحث و مناقشه. بايد 
بتوانند در آزمون و بررسی صحت و سقم آن مشارکت ورزند. زمينة 
توجیه امری بین فردی است و نیاز به تجربهٌ بین‌الاذهانی دارد و با 
گریز و تمشک به یک تجربهٌ خصوصی و شرکت‌ناپذیر صدق یافته‌ها 
را نمی‌توان مستدل ساخت. پوپر خود در این زمینه می‌نویسد: «اين 
واقعیت که جمله‌ای در نظر بعضی از ما یا حتی همه ما «بدیهی» 
می‌نماید دلیل نمی‌شود که آن جمله صادق باشد. یکی از بزرگترین 
اشتباهات این است که فلسفه‌ای به جای استدلال به هواداری از 
صدق یک جمله. به بداهت متوسل شود.» (ییشین» صص ۷۸۹-۰). 
او هم‌صدا با وبر اعلام می‌کند که «فهم شهودی هميشه بايد به‌وسیلۀ 
روشهای عادی مهار شود زیرا از اينکه تعبیری به شدت بدیهی 
است» فی‌نفسه هیچ چیز را دربارۂ اعتبار تجربی آن ثابت نمی‌کند.» 
(پیشین» ص ۷۹۳). 

دومین نقدی که پوپر بر نظریة اصالت ماهیت روش‌شناختی وارد 


: می‌داند این است که تمسک به طبایع و ماهیات دز مقام تبیین» سیر 


علم را دچار توقف می کند در واقع تبیینهای اصالت ماهیتی مشکلند 
و مساله‌ای را نمی‌گشایند, یعنی شبه تبیین هستند. پوپر تبیینهای مبتنی 
تخمینی قرار می‌دهد «تبیین تخمینی یا فرضیه‌ای یعنی آزمون فرضیات 


با علم به اينکه فرضیه‌های ما هرگز تثبیت نمی‌شوند. فرضیه ممکن 
مهب هو هرد تحص یل رده شهود مهم است» ولی هرگز 

روش دوم روش فهم شهودی ماهیت است که روش تبیین 
اصالت ماهیتی نیز می‌تواند خوانده شود . پوپر اشاره دارد که هوسرل 
در همین جرگه قرار می‌گیرد و برای شهود ذات از اصطلاح آلمانی 
"Wesensschau"‏ استفاده می‌کند. شهود در اینجا به معنی بینش 
خطاناپذیر است؛ بینشی که صدق را تضمین می‌کند. تبیین از راه 
شهود ماهیت. تبیینی نهایی است. یعنی به محض تمسک به ماهیت و 
طبیعت نه نیاز می‌باپيم و نه می‌توانٍ نیم گامی برای تبیین بیشتر مسأله فرا 
بگذادیم» در حالی‌که در تیینهای تخمینی همیشهپاسخ به یک سال 
خود مبنای یک پرسش جدید قرار می‌گیرد (پیشین» ص ۱۷۲). 

برای توضیح بیشتر می‌توانیم به همان مثال که در بیان تفاوت 
تعاریف مبتنی بر اصالت ماهیت و اصالت تسمیه آوردیم» اشاره کنیم. 
اگر کسی بپرسد چرا زید تماس چشمی برقرار نمی‌کند» دوستی ندارد, 
اکثر اوقات در اتاق خود تنهاسشت» در مهمانی‌ها شرکت نمی کند و.. 
(همان رفتارهای الف با ج“ د( دانشمندی که مذاقی ارسطویی 
دارد می‌تواند بگوید زید ذاتاً فردی «درونگرا» است . ولی با این کار 
در همان اون گام متوقف می‌شويم. زیر وقتی رفتاری مقتضای ذات 
شیء شد دیگر از علت ت وقوع آن نمی‌توان پرسش کرد . همین مسأل 
قائل است» کاملاًمتفاوت عمل می کند . از نام برای تییین استفاده 
نمی‌کند» می‌داند که اصطلاح «درونگرا» را دقیقاً برای وصف همان 


فتارها جعل کرده است در نتیجه نمی‌توان در مقام علت از آن ۱ 


استفاده کند. ممکن است اظهار کند که زید سلسله اعصاب سمپاتیک 
حساسی دارد و زود به محرکات پاسخ می‌دهد یا از سطح 
برانگیختگی هیجانی بالایی برخوردار است و غیره» ولی همین 
توضیح» خود اگر در آزمون تجربی تأیید شود. مسألهٌ جدیدی ایجاد 
می‌کند. به هر صورت تبیینهای ذات‌گرا ابطال‌ناپذیرند و در نتیجه سیر 
علم را دچار توقف می‌کنند. در واقع یکی از علل توقف هزارساله 
دانش» قبول و رواج تبیینهای ذات‌گرایانۂ ارسطویی بوده است. 


۲. مبناگرايي و اجتناب از پیش‌فرض. در واقع مبناگرایی با گرایش به 
اصالت ماهیت سازگار است. مبناگرایی یعنی بنانهادن ساختمان 
معرفت بر پایه‌های یقینی و تردیدناپذیر و برای این کار باید از پذیرش 
هرگونه فرض وارسی نشده اجتداب کرد. هوسرل با شعار «به‌سوی 
خود اشیا» از حامیان تر مبناگرایی و اجتناب از پیش‌فرض است. 
پدیدارشناسی هوسرل می‌خواهد مبنایی محکم و تردیدناپذیر» برای 
علم و فلسفه ایجاد کند. به نظر پوپر پایۂ ایدهُ اجتناب از پیش‌فرض در 
فلسفهٌ هگل قرار دارد؛ «هگل ... نتیجه می‌گیرد که مفاهیم به‌نجو 


دیالکتیکی تکامل می‌یابند» یعنی توان خودآفرینی دارند و می‌توانند از ۱ 
نیستی يا هیچ به وجود آیند و تکامل پیدا کنند... این کوشش برای . 
ایجاد و پرورانیدن مفاهیم از هیچ یا عدم؛ به دو انگیزه انجام می‌گيرد. ۱ 


نخست به انگیز؛ این تصور خطا که فلسفه باید بدون آنکه چیزی را 


مسلم بداند و ملتزم شود, کار خود را شروع کند . اين تصور اخیراً 
دوباره به وسیله هوسرل تأیید شده است» (پوپر: ۶ص ۸۳۵). 


پوپر اعتقاد دارد که «اصل اجتناب از هر گونه پیش‌فرض نه تنها 


/ 


رهنمودی برای حصول کمال نیست. بلکه خود صورت دیگری از 
همان پارادکس دروغگوست, یعنی ذاتا مستلزم تناقض است» (پویر » 
شروع کنیم» این حکم لاجرم خود یک پیش‌فرض است. وجه دیگری 
یعنی این نکته که پایهُ معرفت باید یقینی و تردیدناپذیر باشد. پوپر متذکر 
می‌شود که هیچ نظریه یا فرضیه‌ای نیست که جنب موقت نداشته باشد. 
هیچ نظریه‌ای قطعی و نهایی نیست و از گومپردس ۲"نقل قول 


ره ۴۳ 


می‌آورد که «پس پشت هرگونه رادیکالیسم فلسفی که مدعی... 
بازگشت به امور واقع یا داده‌های بی‌واسطه است» پذیرش نسنجیدۀ 


نظریات موروٹی نهفته است» (پیشین ۱۳۵۷-۵۸). 


۳ اعتبار روایت پوپر. اعتبار روایت و نقادی پوپر از هوسرل تا چه 
میزان است. پاره‌ای از روايتها و قضاوتها که از فلسفه هوسرل 
صورت گرفته است» در هیچیک از دو نکتهٌ فوق با پوپر موافقتی 
ندارند. دربارۂ نکته اول یعنی اينکه آیا می‌توان هوسرل را پایبند 
اصالت ماهیت افلاطونی - ارسطویی دانست. پاسخ برخی از 
مشتغلان در فلسفهُ پدیدارشناسی, منفی است. ۲۲ 

و اما در مورد دومین نقد پوپر یعنی مبناجو بودن هوسرل» 
فولسدال ۰۳۳ فیلسوف مشهور سنت تحلیلی» در مقاله‌ای» در صحت 
مبناگرایی هوسرل تردید افکنده است و روش فلسفی او را بسیار شبه 
به روش فیلسوفانی چون راولز "و گودمن *"می‌داند؛ روشی که 
فولسدال آن را «تعادل تأملی» ۶" خوانده است. اساس این روش 
برقرارکردن سازگاری بین نظریات مختلفی است که شخص بدان 
قائل است. جزء مکمل این دغدغه برای سازگاری, اصلاح‌پذیری 
کامل یا تمام عیار است» یعنی هیچ چیزی در نظریۂ یک شخص. 
مصون از تجدیدنظر نیست. از هر گزاره‌ای وقتی می‌توان دست کشید 
که ببینیم دست‌کشیدن از آن» سادگی و سازگاری بیشتری در کل 
نظریه ما به بار می‌آورد. فولسدال پس از غور و پررسی در کتابها و 
رساله‌های متعدد و متنوع هوسرل بر این نظر است که روش فلسفی 
هوسرل, همین «تعادل تأملی» است. اگر این رأی درست باشد دیگر 
از این نظر اختلاف اصولی میان پوپر و هوسرل وجود ندارد از هنگ» 
۵ صص )٩۱-۱۲۳‏ به این سوال که کدام روایت در باب 
هوسرل صادقتر است» نمی‌نوان پاسخ سر راستی داد. در واقع 
قرائت مستقل آرای هوسرل به احتمال زیاد» روایتی به روایتهای 
متعدد خواهد افزود: گویی چاره‌ای نداریم جز اینکه با نیچه ۲۷ 
هم‌آواز شویم و اعلام کنیم: «نه, فاکت‌ها دقیقا همان چیزهایی‌اند که 
وجود ندارند» تنها تفاسیر وجود دارند.» (« هدگ » ۰۱۳۷۲ ص ۵۰). 
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حسین قاضیان 


جلال آلاحمد به < عنوان روشنشکری که دست‌کم دو دهه از زندگی 
روشنفکری جامعه ما - مستقیم و غيرمستقيم ‏ تحت تأثیر 
اندیشه‌هایش بوده. در مهمترین مضامین کا رهایش. یعنی غرم دگ 
موضوعاتی پیش می‌کشد که آمروزه معمولاً با اصطلاح «توسعه» از آن 
یاد می‌کنند. آل‌احمد در این مسیر ناچار با دين مواحه می‌شود و 
دربارة نسبت آن با توسعه و پیشرفت حکمهایی می‌دهد. این مقاله به 
مواحهه او با دین. در متن مسأله‌گذار از وضعیت «غربزدگی» 
(توسعه‌نیافتگی) می‌پردازد و داوریهای او را مورد ارزیابی قرار 
می‌دهد. 


دین یکی از اجزای مهم تأثیرگذار بر ساخت فکری جامعةٌ سنتی و از 
اين‌رو از عناصر مهم تشکیل‌دهندهٌ سنت است. بنابراین بهتر است 
نقش دین در ارتباط با توسعه در پرتو رابطهُ سنت و تجدد تحلیل 
شود. به‌طور کلی می‌توان گفت تجربه توسعه غربیان و گذار آنان از 
سنت به تجدد از متن دین سر برآورد . گرچه باید به خاطر داشت ت که 
دين مسیحی, چنان‌که بود» نه می‌توانست با توسعه موافقتی داشته 
باشد» نه فشاز نیاز به دنیای جدید می‌توانست آن را به حال خود 
واگذارد. برآیند این دو نیروی متضاد. در کار سرآمدان فکری آن 
جامعه به صورت تحول در جهت‌گیری دین بروز کرد. تا پیش از این؛ 
در نظر فرد مسیحی, میان دین و دنیا و میان مادیت و معنویت دره‌ای 
عمیق وجود داشت که پل زدن بر آن» و برقرار کردن ارتباط میان دنیا 
و آخرت را ناممکن جلوه می‌دارد. «گناه | ازلی» بشر جز با ترک دنیا و 
توسل به واسظه‌های مادی و معنوی» یعنی کشیشان و مناسک 
نمی‌توانست بخشوده شود . نظم عالم و مرتبة انسان در آن نظم» 
خواست الهی و تقدیری ازلی - ابدی بود که نه می‌شد بر آن آگاهی 
یافت. نه تغییر آن ممکن بود. پس تنها با توسل به همان شفیعان بود 
که رستگاری انسان در این جهان میسر می‌توانست شود. 

تفسیر جدید مسیحیت. که بر بازسازی عناصر کهن و از نو معنا 
کردن آنها متکی بود» این طرز نگرش را معکوس 
کرد: ثروت مذموم است» اما ذم ثروت نه به کسب آن 
ق که به اسراف آن ناظر است. پس می‌باید امساک کرد. 
ا و گرچه رستگاری ما به تقدیر ازلی خداوند وابسته 
است» «انسان» اعم از رستگار یا محکوم به عذاب 
ابدی» در هر حال وظیفه دارد به خاطر کبریای الهی 
کار کند و قلمرو خداوندی را در روی این زمین 


کیان شمارءة ۴۳ 
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بیافریند». ' به این ترتیب انسان مسیحی می‌توانست امیدوار باشد به 
جای توسل به شفیعان, با کار خویش, مایه‌های شفاعتش را به رنج 
تدارک خواهد کرد. 

چنین تغییر جهتی از یک‌سو بدگمانی مسیحیت کاتولیکی را نسبت 
به ثروت تبدیل به صرفه‌جویی و انباشت سرمایه می کرد و از سوی 
دیگر با تأکید بر ارزش کار دائم و منظم» به فرد امکان میداد تلاش 
معاش خود را به صورت مناسبترین راه برای کسب اطمینان په 
رستگاری خود و بزرگداشت خداوند به حساب آورد و این «مهمترین 
وسیله برای پیشرفت اقتصادی» بود. 
جدید دینی روی آورده و اکنون پروتستان نام گرفته بودند «از صمیم 
قلب و صادقانه احساس می کردند که فعالیتهای اقتصادی آنان» گرچه 
با قوانین سنتی کلیسای قدیم در تضاد استء اما مخالف خواست 
الهی نیست. برعکس در چشم آنان این اعمال در بزرگداشت 
خداوند بود.» ۴ 

ماکس وېر که یکی از مجادله‌برانگیزترین تحلیلها را از راط 
اخلاق پروتستانی و سرمایه‌داری جدید به‌دست داده, بر آن است که 
عناصر موجود در طرز فکر پروتستانی اگر منحصربه‌فرد نباشد, 
دست کم چون بر پایه نگرش عقلانی به جهان استوار شده. از آنها 
کاملاً متمایز است. او که در ادیان گوناگون مطالعاتی ژرف داشت» 
به این نتیجه رسیده بود که در ادیان آسیایی, آن عنصر عقلانی که در 
پرزتستانتیسم وجود دارد و به آن امکان افسون‌زدایی را 
)disenchantmen(‏ از جهان می‌دهد و به این ترتیب دراختیار گرفتن 
و تصرف عقلانی را در جهان طیعت و جهان زندگی ممکن می‌کند» 
در آن ادیان وجود ندارد. ۴ 

برخی محققان اطلاق نظريك وبر را مردود دانسته و گفته‌اند حتی 
«سطحی‌ترین مشاهدات امروزی در مورد مذاهب آسیایی نشان 
می‌دهد که این مذاهب به هیچ‌وجه متحجر نبوده و هرگز چون صخره 
سنگ سنگینی راه پیشرفت را سد نکرده‌اند 4 از سوی دیگر کسانی 
چون ونرزومبارت و آمینتوره فانفانی پا را فرات تر گذاشته, کوشیدهاند 
نشان دهند مذاهپ يهود و کاتولیک نیز درخود عناصر مساعد توسعه 
سرمایه‌داری را دارا هستند *. شاید یکی از برجسته‌ترین مخالفتها در 
این زمینه کار جامعه‌شناس فرانسوی» ماکسیم رودنسون باشد, که در 
کتابش اسح و سرمایه‌دلری. کوشیده است نشان دهد برخلاف تحلیل 
وہر از اسلام اين دين در خود دارای آن عناصر مساعد توسعه که در 
آیین پروتستان وجود دارد» است و تنها رفتار مسلمانان» تحت تأثیر 
شرایط اجتماعی به آن عناصر امکان فعالیت نداده است. ۲ 

با این‌حال یک نکته را نباید نادیده گرفت. کار وبر جنب تطبیقی 
دارد و به گفتۀ پارسوز در مقدمه‌ای که بر ترجمهٌ کتاب حامعه‌شناسی 
دی وبر نوشته - رابطه یک سازمان اقتصادی معین و محقّق را با 
جهت‌گیریهای دینی مورد بررسی قرار می‌دهد. "وبر صرفاً به تحلیل 
محتوای انديشه دینی نمی‌پردازد تا نشان دهد بالقوه کدام عناصر 
مساعد يا مخالف توسعه در آن وجود دارند» علاوه‌برآن می‌خواهد 
نشان دهد که این عناصر در چه مواردی به صؤرت بالفعل و په عنوان 
«متغیر مستقل» توانسته‌اند آن سازمان اقتصادی را از سازمانهای 
اقتصادی دیگر متمایز کنند. ٩‏ 

به‌علاوه نکتهُ دیگری که در کار این منتقدان جای بحث باقی 
می‌گذارد این است که آنان عناصر خحصلتاً سنتی ادیان آسیایی را از 


"در نتیجه, مسیحیانی که به فهم 


نو تفسیر می‌کنند و درواقع آنها را به قالبهای تحلیلی مدرن می‌ریزند و 
سپس به داوری می‌پردازند. حال آنکه این ادیان» خود» فرایند نو شدن 
را از سر نگذرانده‌اند» در نتیجه» تحلیل ایشان به تحلیلی صرفاً فکری 
منجر می‌شود و واقعیت تاریخی و عملکرد اجتماعی آن ادیان را از 
نظر دور می‌دارد. 

البته اگر پای بازسازی ادیان در میان باشدء بحث تفاوت پیدا 
خواهد کرد. سینکلر که انتقاد او را از نظر وبر ملاحظه کردیم» خود 
در بحث از سازگاری آیین هندوان با آثار تجدد اشاره می‌کند 
«تضادی که از همزیستی سنتها و زندگی نو ظاهر شده از راه کاستن 
زمان انجام آداب مذهبی و انحالة بیشتر مسئولیتهای انجام آداب 
مذهبی به کسانی که وقت بیشتری دارند... حل شده و هم‌چنین از راه 
تفسیر مجدد معتقدات سنتی دینی» نظیر اصول «کارما»» «دهارما» 
«موکشا» و «آهیمسا» به ترتیبی که با مسائل و شرایط زندگی جدید 
تطبیق کند.» " به این ترتیب او نیز به این واقعیت که تنها با نوسازی 
و بازسازی ادیان» از طریق تفسیر مجدد آنهاء می‌توان ميان دين و 
توسعه نسبت مساعد و سازگار برقرار کرد» اذعان می‌کند. ۲۱ 

تجربیات تاریخی توسعه نیز مید این موضوعند. گذشته از تجربه 
تاریخی توسعهٌ غرب که از میان تفسیر نوين سنت مسیحی موجود 
ظهور کرد نمونۀ دیگر توسعه, یعنی ژاپن هم از همین مسیر» راه 
پرفراز و نشیب توسعةٌ خود را طی کرد. درواقع یکی از جنبه‌های 
مهم «نوسنتگرایی» ژاینی را باید تفسیر مجدد آیینهای مذهبی موجود 
در آن سرزمین و برقراری توافق ميان آنها و توسعه دانست. ۲۲ در 
آغاز, کنفسیونیسم بودائیسم و شینتوئیسم بازبینی و بازسازی شدند و 
سپس در تلفیقی ملایم» بنیاد نگرش مذهبی نوین ژاپن جدید را شکل 
دادند. "۲ البته خصلتهای درونی این ادیان (و اصولا تمامی ادیان) و 
حوزۂ گسترش موضوعی آنها و نیز عمق نفوذشان در قلوب مومنان به 


آن ادیان در میزان موفقیت این نوسازی نقش اساسی داشت. ۱۲ 


درباب نفوذ این ادیان در زندگی مردم ژاپن» یوکیشی فوکوتساوا حتی 
وجود یک مذهب واقعی را در ژاپن آن روزگار مورد تردید قرار داده 
است. "۲ با این حال نگرش فوکوتساوا (به‌عنوان روشنفکری مهم و 

مزثر) به مقولهٌ بازسازی و نوسازی دین مثبت و مساعد است و این 
رای را می‌توان از داوری او دربارة اصلاح ديني اروپائیان به حوپی 
استنتاج کرد. ۷۴ 


اکترن باید به‌کا . این نوشته بازگردیم و بنگریم که آلاحمد به‌عنوان 


روشنفکر» و به‌عنوان روشنفکری که از موضو ع توسعه بحث کرده 
درباب رابطه دین و توسعه چگونه می‌اندیشیده است. ما در مجال 
محدود این نوشته نمی‌توانیم تلقی کلی آل‌احمد را از دین مورد 
بررسی قرار دهیم . او از تعریف دین» منشاً آن و جوهر و پوستۀ 
ظاهری دین سخن گفته یا دست‌کم می‌توان نوشته‌های او را در این 
موارد به حرف درآورد. ماجرای روی آوردن او به دين هم خود 
فصل مفصلی-است که می‌تواند به کشف زوایای پنهان انديشه او 
دربارۀ دین مدد کند. با این همه چنان‌که گذشت. ضیق فرصت و 
محدودیت موضوعی و حرفه‌ای این نوشته اجازه نمی‌دهد به این 
مطالب پپردازيم . از این‌روما فقط به‌قدر ضرورت و نیازی که در این 
پحث خاص به.طرح آن مباحث داریم» از آنها بحث خواهیم کرد. 
سیر انديشهٌ آلاحمد در مورد رابطهٌ دين و توسعه تا حد زیادی با 
سیر آن در زمینه رابطهٌ سنت و تجدد مشابهت دارد» و این با توجه به 
اینکه کانون سنت را در جامعه ما دین تشکیل می‌دهد و آل‌احمد نیز 
بر این نکته واقف است. نباید تعجب‌آور باشد. چنان‌که گذشت 
آلاحمد در دین (اسلام) آن توانمندی را که بتواند در مقابل «نفوذ 
ماشین و غرب» ایستادگی کند. نمی‌یابد. ۲" گذشته از این ناتواني 
اصولی» او روشهایی را هم که دینداران در مقابل امواج تجدد به‌کار 
می‌گیرند» به نقد می‌کشد. از این در تعجب است و افسوس می‌خورد 
که چرا در مقابل هر قدمی که تجدد به پیش می‌رود» مذهب عقب 
می‌رود و «با تمام تأسیسات و آدابش تا می‌تواند به خرافات تکیه 


می‌کند و به عهود ماضی و رسوم پوسیدۀ کهن پناه می‌برد و به دربانی. 


گورستانها قناعت می‌کند و در قرن بیستم به ملاکهای ترون وسطایی 
می‌اندیشد .» ۲ به عبارت دیگر چنین می‌اندیشد که «واقعیت محتوای 
ایمان مذهبی نیز ناخواسته, راه موفقیت جریان تجدد را هموار 
می‌کند.» ۲٩‏ 

جریان عقب‌نشینی و در خود خلیدن مذهب از زمان مشروطه 
آغاز می‌شود. آلاحمد که روحانیت را نماد مجسم مذهب فرض 
می‌کند» معتقد است روحانیت, «آخرین برج و باروی مقاومت در 
مقابل فرنگی» بود و این سنگر از هنگامی که «پیشوای روحانی 
طرفدار مشروعه در نهضت مشروطه بالای دار رفت» فتح شد. و 
از همین زمان بود که روحانیت شروع کرد به «تنیدن پیله‌ای به دور 
خود» و به جای عکس‌العمل در برابر فشارهاء هم‌چنان در بند 
مقدمات و مقارنات نماز ماند یا در بند نجاسات يا مطهرات يا 
سرگردان ميان شک دو و سه. و خیلی که همت کرد رادیو و تلویزیون 
را تخریم کرد که «چنین گسترش یافته‌اند و هیچ رستمی جلودارشان 
نیست». ۲" به نظر او این سیر قهقرایی باز هم.ادامه می‌یابد» گسترش 
پیدا می‌کند و رو به افراط می‌رود تا جایی که به ترس از هر عامل 
تازه بدل می‌شود. ۲ 
اما او خطر تجدد را جدی و فوری می‌بیند. تصور می‌کند که اگر 


روچانیت نجنبد و کاری نکند و اگر «تن به تجدیدنظرهای اساسی» 
ندهد ۲۳و اگر «نتواند با توجه به اوضاع روزگار آن پیلۀٌ صدر 
مشروطه را بدرد» چاره‌ای نیست جر اینکه بپذیریم که این آخرین 


۱ سنگر دفاع در مقابل غربزدگی جوش و خروش حیات را از دست 


داده و بدل شده است به سنگوارة متحجری که جز در موزه‌ها جایش 
نیست و یا دست بالا یکی از آخرین پناهگاههای همه قوای ارتجاعی 
* به‌نظر می‌رسد که او از فوریت خطره سریعا به 
ضرورت نوسازی دینی عبور کرده یا دست‌کم پیامد بی‌توجهی به آن 
را گوشزد کرده باشد. اما سیلابی که پشت دیوار سنت در حال جمع 
شدن است. آن قدر اهمیت دارد که آل‌احمد در جست‌وجوی 
راه‌حلهای جانبی هم برمی‌آید. اکنون که «عالم صاحب فتوا معمولاً 
دربند این مقولات نیست و بیشتر دچار عنعنات اخبار و سنت می‌ماند 
و چنین نیست که هميشه بتواند به ملاک عقل و احتیاج زمانه عمل 
کند» آیا روشنفکر می‌تواند به جریانهای استثنایی در میان روحانیت 
که به باور تجدیدنظر رسیده‌اند. کمکی کند؟ ۲٩‏ او کار خودش ر هم 
به اعتباری در همین جهت تفسیر می‌کند. می‌گوید که در سرزمین او 
ملاکهای آسمانی بی‌ارزش شده اما ملاکهای زمینی هم جانشین آن 
نشده و او در جست‌وجوی چنین ملاکی کوششهایی کرده است. ۲۴ 
او پرخلاف آنچه ابتدا در مورد فقدان «کلیت جامع» در اسلام 
برای مقابله با تجدد گفته بود هنوز بر این عقیده.است که در اسلام 
«گوهرهای گرانبهایی» وجود دارد که اگر به آن توجه شود. راهی 


شده است .» 


. برای دور شدن از تیررس خطر تهدیدکننده غرب گشوده خواهد شد. 


مهمترین این عناصر در نظر او «اجتهاد» است. ۲" از اجتهاد. «آزادی 
در انتخاب راه» "و نوشدن دین و منطبق شدنش را با تحولات و 
مقتضیات زمان می‌فهمد. "۲ البته او از مشکلاتی که از جهت نظری و 
عملی بر سر راه فکر اجتهاد قرار دارد پی‌خبر نیست. از این سخن 
می‌گوید که «فتوای مجتهدان تاکنون در چه مقوله‌های عبثی عملی 
.. از اینکه تکیه به متن قرآن و سنت در مرحلۀ اول 
است و ناچار دست و پای عقل و منطق و تجربه را می‌بندد» "با این 
اوصاف معلوم نیست که اجتهاد در مقابل این وضع بویژه در قبال 
مشکل دوم چگونه می‌تواند خواست او را برای تحول در محتوای 
دین برآورد. 

مشکل دیگری که در نگرش او به «اجتهاد» به‌عنوان «امکانی» 
برای تحول دینی به‌چشم می‌خورد, برداشت موسع اوست از احنهاد. 
اجتهاد, چیزی نیست جز تلاش برای استخراج فروع احکام از 
اصول آنها. ۲" در نتیجه حد انتظار نهایی از اجتهاد» در حالت 
مطلوب, به‌دست آوردن احکام جدید در قبال «حوادث واقعه» است. 


می‌شده است و. 


پس احکام جدید محصول اصول احکامند که خود (در فقه شیع ) از 1 ی 


«منابع فقه» یعنی کتاب و سنت» و عقل و اجماع استخراج می‌شوند. 
اما اجماع نزد شیعه, تنها کاشف از قول معصوم» یعنی مبین سنت | 
است و مستقلاً حجیت ندارد. "از طرف دیگرء » عقل به معنی مستقل 
آن» صرفاً در «مستقلات عقلیه» خلاصه می‌شود و مستقلات عقلیه نیز 
صرفاً به حسن و قبحهای کلی عقلی چون عدل و ظلم منحصر 
"" درنتیجه احکام حوادث واقعه» په تغیین مصادیق جدید برای 
احکام قدیم محدود خواهد شد و درنهایت آن پویایی موردانتظار 
بسیار محدود خواهد شد . 

نکتۀٌ مهمتری که در انتظار آلاحمد از اجتهاد نادیده گرفته شده 


است . 


این است که اجتهاد با فرض وجود رابطه‌ای معین مبان خداوند و 
انسان» چه از جهت تکوینی و جه از جهت تشریعی» وارد عمل 
می‌شود. آنچه در تحول دینی در غرب, به‌عنوان تجربه محقق توسعه از 
معبر دین» رخ داد, تغییر تفسیر رابطه انسان و خداوند و تکالیف 
انسان در قبال, خداوند بود. بخشی از این تسیر پیشتر هم در 
مسیحیت و جود داشت و همان باعث شده بود فقه مسیحی در برابر 
کلام آن چندان گسترش نیابد. تفسیر رابطة خدا و انسان با مساله 
انتظار انسان از دین نیز مرتبط است. این دو مساله در دیانت مسیحی 
به‌گونه‌ای فهمیده شده و در دیانت اسلام به‌گونه‌ای دیگر. اجتهاد در 
چارچوب مفروضی از این دو موضوع معنی می‌پابد. بنابراین تحول 
اساسی را نه در اجتهاد که در تفسیر نوینی از آن دو مساله بايد 
جست‌وجو کرد. 

آل‌احمد در جای دیگری, در بحث از چگونگی استقرار 
اجتماعی دین» به نحوی با این بحث درگیر می‌شود. می‌نویسد هر 
دینی» در آغاز» حیات و حرکت دارد و یک جنبش است. اما وقتی 
کار دین بالا می‌گیرد» به نهاد تبدیل می‌شود و استقرار می‌یابد. با 
تبدیل آن حرکت به نهاد؛ دین «یک مقدار مقررات شرعی و عرفی 
خشک و متحجر پیدا می‌کند که مزاحم اصول می‌شود.» و سپس اضافه 
می کند که «مذهبی می‌تواند خودش را از شر این مزاحمتها حلاص 
کند که بتواند مدام همان تحرک اولیه را در وجود خودش حفظ 
کند.» ۲" اگر بخواهيم گفته‌های آلاحمد را با مفاهیم رایج توضیح 
دهیم. می‌توان گفت منظور او از اصول محتملا جوهر دیانت» یعنی 
رابطهٌ خدا و انسان است همان که بعضا به «حقیقت» (در مقابل 
شریعت) تعبیر شده است. و «شریعت» نیز همان مجموعه مقررات 
شرعی مورداشارة آل‌احمد است. در دستگاه علوم اسلامی» علم فقه 
متکفل بحث از شریعت است و در باب حقیقت دین عرفا و متکلمین 
با اختلافی جدی دایرمدار کار شده‌اند. گفته آل‌احمد این است که 
برای حفظ جوهر دیانت یا حقیقت دین. باید از مزاحمت «شریعت» 
حلاص شد. پس مطابق استنتا ج آل‌احمد» در دستگاه علوم اسلامی 
«فقه» است که مزاحم اصول می‌شود و جوهر دیانت را از تحرک 
بازمی‌دارد. حال آنکه او در فقراتی که بیشتر نقل کرده‌ایم؛ می خواست 
با توسل به فقه» و بلکه عنصری از فقه یعنی اجتهاد. آن پویایی و 
توانمندی لازم را برای زندگی دين و سرزندگی سنت دینی در دنیای 


نو فراهم کند. بنابراین می‌توان دید که تلاش آلاحمد برای بازسازی 
دین و سازوکاری که او برای این منظور پيشنهاد می‌کند» نمی‌تواند 
مایه‌های لازم را برای تحول دین و حفظ آن در قبال تجدد به‌دست 
دهد , 

آل‌احمد اصولاً دربرخی موارد نظر مساعدی نسبت به بازسازی 
دینی ابراز نمی‌کند. گرچه او در برخی موارد سخنانی نوآورانه دربارۀ 
برخحی مناسک یا تأسیسات دینی دارد, ۲۵ اما این موارد جزئی‌تر و 
کم‌اهمیت‌تر از آن است که در قبال نظرهای منفی او دربارۂ کلیات 
امر» قابل توجه باشد. گذشته از این او نوسازي محدود برخی از 
ابعاد عقاید دینی را هم مردود می‌شمارد. مثلاً با توجیه علمی عقاید 
دینی سخت مخالف است و آن را غربزدگی» *"توجیه احساس 
حقارت " "و توجیه دین برای غربزدگان "" قلمداد می‌کند. مهمتر از 
همه او اصولا اصلاح دینی را به سخره می‌گیرد. با اشاره‌ای به 
تحول پروتستانتیسم و تغییراتی که در آرایش قدرت سیاسی اروپا پدید 


آورد» می‌نویسد «آن وقت ما اینجا گمان کرده‌ايم که در حوزهٌ تشیع . 


نیز می‌توان لوتربازی درآورد.» "و سپس می‌پرسد که آیا اصولاً 
گذشت نزدیک به شش سال از تحریر غربردگی هنوز به پاسخ این 
پرسش نائل نشده است. چه او در غربردگی به «سیدجمال» ايراد 
می‌گیرد که چرا به صرافت تجدیدنظر در جزء و کل مسائل مذهبی 
نیفتاده است و البته با این فرض که «چنین رفورمی به تقلید از لوتر در 

و و ۲ 5 ۴۰ 
حوزه تشیع لازم و عملی باشد.» 

با این اوصاف. می‌توان گفت آل‌احمد در این بحث نیز در 
بن‌بستی گرفتار آمده است. از یک طرف در دین توانایی درونی لازم 
را برای مواجهه با غرب نمی‌بیند و طرز فکر دینی موجود را هم در 
عمل مددکار پیشرفت شبه تجدد می‌یابد و از طرف دیگر ناچار به ستیز 
با تجدد است. گمان می‌کند در اجتهاد آن مايه از توانمندی هست که 
بتواند دین را غنا ببخشد و او را از این بن‌بست خلاصی دهد. اما او 
از اجتهاد انتظاری دارد که برآوردنی نیست. در واقع او اساسا در 
کار بازسازی دين نه تنها جدی نیست و عزمی راسخ ندارد که به 
ضرورتش هم با تردید می‌نگرد. پس دوباره به جای نخست باز 
می‌گردد «در مقابل چنین هجومی که ما گرفتارش هستیم یک چیزی 
باید پیدا کرد که به وسیله‌اش ایستادگی نشان داد. ...این یکی از 


آخرین مسایلی است که من خودم بهش اندیشی اهم . دنبال همین 
اندیشه بود که پا شدم رفتم حج». اما دستاورد این سفرء» که در 
کتاب خسی در یقات انعکاس یافته» نشان می‌دهد که او از این سفر 


تنها برای خودش سوغات آورده است. سوغاتش باز شت است 


رقیق و انسانی به ایمانی که در جوانی رها کرده بود. البته این ایمان 
کاملاً جنب روانشناختی دارد و به هیچ‌وجه در قالبهای مرسوم دینی 
جا نمی‌گیرد. مضافاً او با نزدیک شدن مجددش به کانون تظاهرات 
بیرونی دین؛ یعنی مراسم حج» بیش از پیش, از اينکه در وضع 
موجود دين بتواند راه نجاتی پیدا کند نومید می‌شود. می‌اندیشد که 
غرب بر اراب مسیحیت ترکتازی می‌کند و آن وقت می‌پرسد که چرا ما 
بايد «ارابهُ اسلام را چنین زنگ‌زده» رها کرده باشیم. . با این‌حال 
راهی برای خروج از این موقعیت پیش نمی‌نهد» چرا که پیش از آن 
درهای امکانات موجود را بر روی خود بسته است. 
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ره ۴۴۳ 


عرض شعبده با 


اهل راز در 


اشاره 
در اوایل تابستان سال ۱۹۹۶ (۱۳۷۵) و در جریان یک سفر 
تحقیقاتی به لندن» خبر کوتاهی در هفته‌نامهٌالزر ور نظر نگارنده را به 
خود جلب کرد. عنوان خبر چنین بود: 4005 اده‌آوه| " 
swallow hoaxre's quantum leap into gibberish "‏ ` مسضمون خبر 
حکایت از آن داشت ت که یک استاد برجستةٌ فیزیک از دانشگاه 
نیویورک په نام آلن سوکال " مقاله‌ای در یک نشرية سرشناس 
مختص مطالعات فرهنگی و پژوهشهای جامعه‌شناسانه موسوم به 
×۲ 5002 به چاپ رسانده و انتشار این مقاله غوغایی در محافل 
آکادمیک و دانشگاهی مغرب زمین به راه انداخته است. 

هنگامی که نگارنده اصل مقاله سوکال را در کتابخانة مرکزی 
دانشگاه لندن قرائت کرد این نکته برايش روشن شد که چرا انتشار 
این مقاله این چين با حنتحال همراه بوده است. یک نگاه شتابزده په 
شبکه اینترنت نیز گوشه‌های تازه‌ای از ابعاد این ماجرای جالب 
فرهنگی را آشکار کرد. در بخش مخضوصی که برای ارائة 
اظهارنظرهای افراد در مورد مقالة سوکال درنظر گرفته شده بود» دهها 
تن از سرشناسترین رجال علم و فلسفه. قالات کوتاه و بای ر در 
تایید نظر سوکال و یا در تلاش برای توجیه عمل سردبیران نشر 
a e‏ به جاپ پ رسانده بودند. 

ماحرای مقاله سوکال اکنون پس از گذشت دو سال همچنان یکی 
از داغترین مباحث فرهنگی در حوزه‌های علمی به‌شمار می‌آید و 

موافقان و مخالفان از تریبون‌های مختلف برای اظهارنظر درخصوص 

آن استفاده می‌کنند. از آنحا که این مقاله و زمینه‌های شکل‌گیری آن و 
نتایجی که بعدا بر آن مترتب شد» حاوی آموزه‌های متدولوژیک و 
فلسفی بسیار مهم است» صاحب این قلم در همان سال ۱۳۷۵ و در 
سلسله درسهای فلسفةٌ علم در فرهنگسرای انديشه. به اجمال به برخی 
از این آموزه‌ها اشاره کرد. از مقالات و رساله‌های ارائه شده در 
نشریات پژوهشی یا سمینارهایی که طی دو سال اخیر جهت بحث 
دربارة رسالةٌ سوکال برپا شده, نیز مجموعةٌ پرحجمی فراهم آمده. که 
این قلم درنظر دارد همراه با اصل مقالهٌ نخست سوکال و پاسخهای 
بعدی او به منتقدان, و به عنوان متمم کتاب تازهٌ خود او به چاپ 
برساند. ۲ 

در آنچه در ذیل آمده. پس از معرفی مختصر مهمترین مضامین 
مندر ج در مقالهٌ سوکال» به اجمال به برخی از آموزه‌های متدولوژیک 
و نتایج فلسفی مهم آن اشاره شده و بر پارهای درسها که از این تجربة 
درخشان می‌توان آموخت. تأکید شده است. 

آلن سوکال که استاد رشته فیزیک نظری در دانشگاه نیویورک و 


از متخصصان برچسته حوزة گرانش کوانتومی "است. در پاییز سال 
۴ مقاله‌ای تحت عنوان «تجاوز از حدود: به سوی یک تأویل 
متحول‌کننده از نظریة گرانش کوانتومی» برای چاپ به 
نشریهٌ ۵008۱۲0 ارسال کرد. این نشریه از معتبرترین نشریات حوزهٌ 
مطالعات فرهنگی با گرایشهای پست مدرن به‌شمار می‌آید و درواقع 
یکی از ارگان‌های اصلی انديشهٌ پست مدرن در قلمرو علوم اجتماعی 
و انسانی محسوب می‌شود. 

مقاله ظاهراً بررسی توابع و نتایج فلسفی و سیاسی دیدگاه پست 
مدرئیسم را برای فیزیک نظری» موضو ع بحث خود قرار داده بود. 
مدعای اصلی سوکال در این مقاله که به شیو مقالات فنی و تحقیقاتی 
همراه با نقل قولهای فراوان از چهره‌های برجسته انديشهٌ پست مدرن 
همچون دریداء لاکان» فوکو. دولوز. بودریار لاتور و... تنظیم شده 
بود» این بود که فیزیکدانان می‌باید رهیافتها و باورهای قدیمی خود را 
کنار بگذارند و با آغوش باز از دیدگاههای پست مدرن استقبال 
کنند» زیرا قبول این دیدگاهها, راه را برای ظهور تحولات شگرف و 
اکتشافات اساسی در قلمرو فیزیک نظری هموار می‌کند. 

مقاله سوکال پس از آنکه قريب دو سال به‌وسیلهُ پنج تن 
اعضای هیأت مشاوران و تحریریهُ نشریه مورد بررسی دقیق تا 
گرفت» بالاخره برای چاپ مناسب تشخیص داده شد. سردبیر و. 
مسئولان تحریرية نشریه» آن را برای انتشار در یک شمارء ویژه درنظر 
گرفتند. مقالات این شمار؛ ویژه کوششی بود در جهت پاسخگویی به 
این انتقاد که آن دسته از «مطالعات فرهنگی» و «پژوهشهای 
جامعه‌شناسانه» در مورد علم تجربی که بر مبنای رهیافتهای پست 
مدرن به انجام می‌رسد. از کفایت لازم برای انجام کاوشهای راهگشا 
در علوم برخوردار نیست. 

اما دو هفته بعد از انتشار مقاله در آوریل ۶ سوکال با 
انتشار مقالۀ دیگری در نشریۀ ۵۵۵ <دیو نا واقعیت مطلب را 
آشکار و این نکته را افشا کرد که مقالاٌ اصلیش صرفاً مونتاژ 
بی‌سروتهی از یک سلسله مطالب بازگو شده توسط فلاسفه نامبردار 
پست‌مدرن و برخی آرای فیزیکدانان سرشناس قرن آخیر بوده که بدان 
چاشنی پاره‌ای توضیحات فنی در باب نظریۂ گرانش کوانتومی نیز 
اضافه شده است. در همه مقاله سعی بر این بوده که مطالب مطروحه 
علی‌رغم ظاهر غلط اندازشان مطلقاً ارتباط منطقی با یکدیگر نداشته 


" باشد و به هیچ روی کل منسجم و متلائمی را به‌وجود نیاورد. 


به‌عبارت دیگر سوکال اذعان کرد که قصدش آن بوده تا به «اهل راز 
دروغین» به شیو مرضیه خود آنان چنان «شعبده‌ای» عرضه کند که 
ایشان را با همه زیرکی در طمع خام اندازد و فریپ دهد! 


نگاهی به نتایج رهیافتهای 
پست مدرن برای پزوهشهای علمی . 
علی پايا 


مقالهٌ سوکال و عکس‌العمل گسترده‌ای که به‌دنبال چاپ آن به 
ظهور رسید, به نکات بسیار مهمی اشاره می‌کند که توجه بدانها برای 
همه کسانی که در حوزه‌های مختلف معرفتی به تحقیق اشتغال دارند و 
یا سرگرم برنامه‌ریزی و تدوین چارچوب برای انجام این‌گونه فعالیتها 
هستند» ضروری است. از جمله مهمترین این نکات آنکه متأسفانه 
رشد گرایشهای فلسفی جدید سبب شده تا دیدگاههای نسبیگرايانة 
ناصوابی درخصوص مفاهیم «حقیفت (صدق)»» «بیّنه»» «روش 
علمی» و «معرفت عینی» در حوزه‌های آکادمیک جای باز کنند و 
اذهان را مشوب سازند. رواج نامیمون این دیدگاهها با نتایج 
خطرخیز معرفتی همراه بوده است» و این خطر بیش از همه» عرصۀ 2 
«مطالعات فرهنگی» و «پژوهشهای اجتماعی» را تهدید می‌کند. آنچه سس ۳ 
بیش از پیش به پذیرش این دیدگاهها - به‌حصوص در کشورهای در کے سے کے 
حال رشد - مدد رسانده آن است که مبلغان آن, در قالب دفاع از 
تکثرگرایی و پلورالیسم و در پس نقاب حمایت از فرهنگها و سنتها و 
ارزشهای بومی و محلی» به ترویج آرای خود اقدام ورزیده‌اند. 
خریداران این کالا نیز» به توهم آنکه این متا ع بدانان شخصیت 
مستقلی اعطا می‌کند, نادانسته به تبلیغ نسبی‌گرایی مذمومی اهتمام 
ورزیده‌اند» که سرانجامی جز نیهیلیسم معرفتی و آنارشیسم اجتماعی و 
سیاسی, به‌بار نخواهد آورد. 

سوکال مقالهٌ خود راء به نیت جلب اعتماد سردمداران نشریه و 
تأکید بر اینکه وی نیز از مواضعی مشابه مواضع پست‌مدرن آنان دفا ع 
می‌کند» با نقل اقوالی از آرای دو تن از چهره‌های سرشناس این 
جنبش آغاز می‌کند, که البته نفر دوم» یعنی استنلی آرونوویتز * 
سردبیر ارشد نشریه 5002۲6۷ است. و روشن است که انتخاب 
سوکال تصادفی نمی‌توانسته باشد! قولی که از آرونوویتز نقل شده 
چنین است : «مبارزه برای تبدیل ایدئولوژی به علم نقادانه ... بر مبنای 
نقادی همه پیش‌فرضهای علم تجربی استوار است. و ایدئولوژی 
می‌باید مطلقترین اصل علم باشد» (علم به مثابه قدرت). ۲ 

سوکال در پیگیری همین استراتژی جلب اعتماد» بخش اول مقاله 
خود را به انتقاد از دانشمندانی اخحتصاص داده که هنوز جزمهایی را 
که در دور مابعد روشنگری بر اندیشۀ غربی حاکم شده رها نکرده‌اند. 
مقصود او از این دیدگاههای جزمی, اصولی است که متفکران مدافع 
عقلائیت به آن تأکید کرده و نویسندگان پست مدرن با عموم آنها به 
مخالفت برخاسته‌اند. از جملهٌ این اصول آنکه عالمی مستقل از ذهن 
فاعل شناسایی وجود دارد» و فاعل شناسایی می‌تواند با استفاده از 
روشهای عینی و ضوابط دقیق معرفت‌شناختی که به‌وسیلۀ فلسفهُ علم و 
روش‌شناسی علمی معرفی می‌شود. معرفتی کم وبیش قابل اعتماد, 


فیزیک جلب کنم و به بهترین وجهی که می‌توا: 


ولو ناقص و خطاپذیر از این عالم و خاصه‌های آن به‌دست آورد: 

«دانشمندان علوم تجربی» و به خصوص فیزیکدانان بسیاری وجود 
دارند که هنوز این نظر را رد می‌کنند که رشته‌هایی که با نقادی 
اجتماعی و فرهنگی سروکار دارند» می‌توانند» جز در موارد 
حاشیه‌ای. کمکی به تحقیقات آنان برسانند . میزان آمادگی آنان برای 
قبول این نظر که خود مبانی جهان‌بینی آنان می‌باید در پرتو این نقادیها 
دستخوش تصحیح یا بازسازی شود از این هم کمتر است. آنان در 
عوض به جزمهایی پایبندند که به واسطه سلطه [دیدگاههای] مابعد 
روشنگری بر جهان‌بینی غربی تحمیل شده است...». ۸ 

سوکال در رد این رهیافت و مطابق مذاق فلاسفهٌ پست مدرن 
می‌نویسد این دیدگاه جزمی به‌طور کامل به‌وسیله نظریه‌های نسبیت و 
مکانیک کوانتومی» و به برکت تحقیقات تجدیدنظرطلبانه در حوزة 
تاریخ و فلسفه علم به‌وسیلهٌ نویسندگانی نظیر تامس کوهن. پل 
فایزابند آرونوویتز» لاتور "› پلور "۰۲ و نیز تحقیقات نویسندگان 
فمینیست و مابعد ساختگرا درهم شکسته شده و روشن گردیده که 
(وافعیت فیزیکی در بطن خود چیزی نیست جز امری که توسط 
اجتماع برساخته شده است.» ۱۱ او پس از تأکید بر اهمیست 
چارچوبهای مفهومی تازه‌ای که به برکت فیزیک جدید در حال 
شکل‌گیری است» در انتهای بخش نخست مقاله به شیوهٌ کار خود 
اشاره می کند: ۱ 

«رهیافت من چنین خواهد بود. نخست. به اختصار هرچه تمامتر 
برخی از مسائل فلسفی و ایدئولوژیک را که از رهگذر مکانیک 
کوانتومی و نسبیت عام کلاسیک مطرح شده» بررسی خواهم کرد. 
سپس» چارچوب کلی نظرية نوظهور گرانش کوانتومی را ترسیم 
می‌کنم و برخی از مسائل مفهومی را که به واسطه آن پدید آمده است 
موردبحث قرار خواهم داد . دست آخرء به اظهارنظر دربارۀ نتایج 
فرهنگی و سیاسی این تحولات علمی خواهم پرداخت . می‌باید تأکید 
شود که این مقاله بالضروره ماهیتی موقت و مقدمانی دارد؛ من تظاهر 
نمی‌کنم که به همه پرسشهایی که مطرح می‌کنم پاسخ می‌دهم. هدف 
من» در عوض» آن است که توجه خوانند را به این تحولات مهم در 
نم نتایج فلسفی و 
سیاسی آن را بازگو کنم کرشیده) که استفاده از ریاضیات را در 
حداقل ممکن محدود کنم» اما این نکته را مراعات کرده‌ام که منابع 
مراجع راء برای آنکه خوانندگان علاقه‌مند بتوانند جزئیات موردنظر 
را پيابند. ذکر کنم.» ۲۲ 

فیزیکدان خوش ذوق امریکایی در ضمن مقالهٌ خود تا جایی که 
ممکن بوده مطالب بی‌سروته درج کرده تا امکان هیچ نوع قرائت 
موجهی از مقاله وجود نداشته باشد. روش عمومی او آن است که در 
دفاع از آرای فلاسفةٌ پست مدرن, با «استفاده» از نظریه‌های فیزیکی 
به استنتا ج نتایج بسیار فراگیر و همه‌جانبه در حوزهٌ مسائل سیاسی و 


: فرهنگی می‌پردازد و در این مسیر با بهره‌گیری از کمترین مشابهتهای 


لفظی قیاساتی کلی برقرار می‌کند و در سراسر مقاله با نوعی طنز خفی 
عنوان امور متقن عرضه می‌کند. 

برخی از این موارد نکات نامربوطی درخصوص مسائل علمی 
است. به‌عنوان مثال در جایی می‌نویسد که ثابت پی 77 یعنی ۳/۱۴ 
یک متغیر است و نظریۀ اعداد مختلط که اکنون به کودکان دبستانی 
تدریس می‌شود و یکی از شاخه‌های تازه فیزیک ریاضی است که 


احیاناً نیازمند دیدگاههای مختلف و گونه‌گون و ار 


هنوز ریاضیدانان به فهم ماهیت آن و بسط کاملش توفیق پيد 
نکرده‌اند. و نظریه نامعتبر «میدان مورفوژنتیک» ۲ که به‌وسیلهٌ 
پست‌مدرن‌ها مطرح شده نظریه‌ای اساسی در حوز؛ جاذبه کوانتومی 
به‌شمار می‌آید . 

برخی دیگر از مجویّات سوکال به نتایج و لوازمی راجم است 
که ظاهراً بر علم مترتب اشت. . به‌عنوان نمونه اینکه نظریۀ کوانتوم 
گمانزنی‌های لاکان ۳" , پسیکوآنالیست سرشناس فرانسوی, و از جمله 
اقطاب جنبش پست مدرن, در مورد فرد روان نژند ۵ ۲ را تأیید می‌کند» 
اینکه منطق گزاره‌های مبهم "۲ بهتر از منطق کلاسیک به کار نیروهای 
چپ مترقی می‌آید, اينکه قضی؛ بل " رابطه میان ظهور مکانیک 
کوانتومی و نظم و دیسیپلین بورژوازی کلاسیک را مورد تأیید قرار 
می‌دهد و اينکه چون ریاضیات متداول. بنابه نظریهٌ فمینیست‌های 
افراطی, با ماهیتی زنانه و توهین‌آمیز نمایانده شده, می‌باید کنار 
گذارده شود. ۱ 

لطف سخن سوکال و قوت استدلالهی طنزآمیز او هنگامی 
دریافته می‌شود که مقاله درخشان او به‌طور کامل مطالعه شود. 
خلاصه‌ای که درپی آمده» به هیچ روی نمی‌تواند همه ظرایفی که 
نوبسنده با مهارت در تک تک سطور مقاله جای داده» آشکار کند. با 
این حال» کوشش شده در این مختصر روح پیام او به مخاطب منتقل 
شود. 

سوکال در بخش دوم مقاله که برای آن عنوان «مکانیک کوانتومی 
عدم قطعیت. مکئلیت» > عدم پیوستگی, و به‌هم وابستگی» ۷ 
اتتخاب کرده به شیوة غلط انداز مألوف استدلال دک لا 
تصوری که ظاهراً اکنون در ميان دانشمندان علوم تنجربی و 
به حصوص فیزیکدانان رواج دارد» بسیاری از فیزیکدانان برجسته قرن 
حاضر آرایی داشته‌اند که از شباهت تام با آرای نویسندگان پست 
مدرن بر خحوردار بوده است. او در دفاع از این مدعا چند قول از 
نیلز بور و ورنر هاینزنبرگ, از بنیانگذاران مکتب کپنهاک در فیزیک 
کوانتومی» نقل می‌کند. از جمله به نقل از هایزنبرگ می‌نویسد: 

((ء.. علم دیگر در مقام یک ناظر عینی با طبیعت روبه‌رو نمی‌شود» 
بلکه خود را در این صحنۀ تعامل میان انسان (کذا) و طبیعت همچون 
بازیگری تلقی می‌کند. روش علمی مربوط به تحلیل, تبیین» و 
طبقه‌بندی به محدودیتهای خود پی‌برده است؛ محدودیتهایی که از این 
واقعیت ناشی می‌شوند که علم با مداخلهٌ خود متعلق پژوهش را تغییر 
می‌دهد و بدان شکلی تازه می‌بخشد و به عبارت دیگر» روش و متعلق 
را دیگر نمی‌توان از یکدیگر جدا کرد». *۲ 

و در عبارتی از قول بور می‌نویسد: «واقعیت مستقل» در معنای 
عادی فیزیکی کلمه... نه به پدیدارهای تحت مطالعه قابل اسناد است 
و نه به عواملی که در امر مشاهده دخیلند.» ۲۰ آنگاه با زیرکی هرچه 
تمامتر بلافاصله یادآور می‌شود که استنلی آرونوویتز در تحقیق جامعی 
به وجهی خرسندکننده ارتباط این جهان‌بینی را با بحران رهبری 
لیبرال در اروپای مرکزی در سالهای قبل از نخستین جنگ جهانی 
نشان داده است. "و در ادامه پس از نقل سخن بور در این 
خصوص که «در حوزة کوانتوم مکانیک توصیف کامل یک شیء 
ین امر مناقض یک 
توصیف کامل است. به واقع تحلیل آگاهانهُ هر مفهوم» طارد کاربرد 
بلاواسطه آن است». اضافه می‌کند: «اینکه بور در این.عبارت» 
پیشاپیش به یکی از آموزه‌های معرفت‌شناسانه پست‌مدرنیست‌ها اشاره 


کرده. به هیچ روی تصادفی نیست». رابطةٌ عمیق میان اصل مکملیت 
در فیزیک و بحث ساخت‌شکنی در فلسفهٌ پست‌مدرن به تازگی از 
سوی شماری از نویسندگان» از جمله فرولا "۳ هانر ۳۳ »و 
به‌گونه‌ای بسیار عمیق به‌وسیلهٌ پلاتنیتسکی *" مورد امعان‌نظر قرار 
گرفته است. 
در بخش سوم مقاله با عنوان «تأویل‌گرایی (هرمنوتیک) نسبیت 
عام کلاسیک» *۲ سوکال شیوه مرتبط ساختن دعاوی فیزیکدانان و 
فلاسفهٌ پست مدرن را همچنان به نحوی هوشمندانه ادامه می‌دهد و 
پس از بحث مختصری درباره انقلابی که به واسطة ارائهٌ نظریهٌ نسبیت 
و کنار رفتن دیدگاه نیوتنی» در چارچوبهای مفهومی فیزیک پدید آمد» 
چنین استدلال می‌کند : 
«به این ترتیب نظریهُ نسبیت مفاهیم شهودی به‌کلی تازه‌ای در باب 
مکان»"زمان» و علیت بر ما تحمیل می‌کند؛ بنابراین شگفت‌انگیز نیست 
که این نظریه نه تلها از تأثیر گسترده در حوز؛ُ علوم طبیعی برخوردار 
بوده, بلکه بر فلسفه نقد ادبی و علوم انسانی نیز تأثیر گذارده است. 
به‌عنوان مثال سه دهه پیش در یک سمپوزیوم بسیار پرآوازه با عنوان 
«نقد ادبی و علوم انسانی» ۶ ژان هیپولیت پرسشی قاطع درخصوص 
نظریهٌ دریدا دربارٌ ساختار و نماد در گفتمان علمی مطرح کرد: 
«وقتی من به عنوان مثال ساختار برخی برساخته‌های جبری را 
درنظر می‌گیرم؛ مرکز در کجاست؟ آیا مرکز در معرفت قواعد کلی 
است که با اندکی ممارست, به ما اجازه می‌دهد نحو تعامل ميان 
عناصر را دریابیم؟ یا آنکه مرکز عبارت است از برخی عناصری که 
دارای ویژگی ممتازی در درون مجموعه است؟... ما به عنوان مثال 
با اینشتاین پایان یک نوع از ین تجربی ممتاز را مشاهده می‌کنیم. و 
در این ارتباط مشاهده می‌کنيم که یک ثابت ظاهر می‌شود؛ ثابتی که 
ترکیبی از زمان - مکان است» که به هیچیک از آزمایشگرانی که 
تجربه را می‌زیند تعلق ندارد بلکه به یک اعتبار بر همه برساخته 
احاطه پیدا می‌کند» و آیا این مر کز همین مفهوم ثابت است؟» 
پاسخ هوشمندانهةٌ دریدا درست به عمق نظریهُ نسبیت کلاسیک 
نظر داشت : 
«ثابت اینشتاینی ثابت نیست» مرکز نیست. خود مفهوم تغییرپذیری 
است و در نهایت» مفهوم بازی است. به عبارت دیگرء مفهوم چیزی 
نیست - مفهوم مرکزی که یک ناظر از آن بتواند بر همه قلمرو احاطه 
پیدا کند بلکه خود مفهوم بازی است.» ۲ 
آنگاه سوکال ظاهراً به قصد تأیید و تقسیر کلام «عمیق» دریدا» که 
در آن وی از جمله افاضه کرده که «ثابت اینشتاین ثابت نیست!» به 
ارائهٌ توضیحی دربارۂ معادلهٌ تانسوری اینشتاین دربارۂ میدان جاذبه 
می‌پردازد و با تردستی هرچه تمامتر میان این مطالب علمی و دعاوی 
دریدا و هیپولیت «ارتباط» برقرار می‌کند: «به این ترتیب گروه نامتخیر 
نامتناهی [در معادلهةٌ اینشتاین ] تمایز میان مشاهده‌کننده و مشاهده‌شونده 
را از بین می‌برد» عدد پی [یعنی ۳/۱۴] و ثابت 9 [ثابت جاذبة 
نیوتن ] که در گذشته مقادیری ثابت و عام به‌شمار می‌آمدند» اکنون در 
جارچوب ضرورتاً تاریخشان درک و فهم می‌شوند؛ و آنکه تا به‌حال 
ناظر و مشاهده‌گر به‌شمار می‌آمده به نحو با زگشت‌ناپذیری از مرکز 
خارج شده از هر پیوند معرفتی به یک نقطه در زمان - مکان» که دیگر 
با هندسۂ تنها قابل تعریف نیست. منقطم شده است .» 
در بخش چهارم مقاله تحت عنوان «گرانش کوانتومی: ریسمان» 
درهم تنیدن» یا میدان مورفوژنتیک» ۲۴ سوکال با اشاره به حوزة جاذبه 
۱ 


کوانتومی که حوزه تخصصی خود اوست و ضمن توضیح نکاتی 
دربار؛ نظریهٌ ابر - ریسمانها " "و درهم‌تنیدگی زمان - مکان» مدعی 
می‌شود پیشرفتهایی که در این قلمروها صورت گرفته دعاوی اصلی 
پست مدرنیسم درخصوص وابسته بودن همه تفسیرها به متن» نسبی 
بودن حقیقت» و غیرعینی بودن واقعیت را به کرسی می‌نشاند. آنگاه 
ضمن تقدیر از بهره‌گیری نویسندگان پست مدرن از مدل میا اد 
مورفوژنتیک ۳۱ تأکید می‌کند که مدل کوانتومی این میدان دقیقاً 
همتای میدان گرانشی در نظریۀ نسبیت است و یادآور می‌شود که 
هرچند فیزیکدانان هنوز چنان‌که باید و شاید به این دستاورد چشمگیر 
متفکران پست مدرن توجه نکرده‌اند» نشانه‌هایی در دست است که این 
وضع در حال تغییر است! سوکال این بخش مقاله را با تاکید مجدد 
بر «قرابت بسیار زیاد» میاب پیشرفتهای فیزیک جدید و رهیافتهای 
پست مدرن ختم می‌کند : 

«هنوز بسیار زود است که دریابیم آیا نظریه ابر- ریسمان درهم 
تنیده زمان - مکان ۳۲ یا میدان مورفوژنتیک در آزمایشگاه مورد تأیید 
قرار خواهند گرفت یا نه. انجام آزمایشها کار ساده‌ای نیست. اما این 
نکته شگفت‌انگیز است که هر سهٌ این نظریه‌ها دارای مشخصه‌های 
مفهومی مشابهی هستند: تأکید زیاد بر غیرخحطی بودن ۲۲ ذهنی بودن 
زمان - مکان» شار لاینقطع ۲۳ و تأکید بر نوعی توپولوژی مربوط به 
به‌هم پیوستگی .» ۳۵ 

در پنجمین بخش مقاله با عنوان «توپولوژی و دیفرانسیل و 
هومولوژی» *بازی ظریف ربط دادن امور بیارتباط ادامه پیدا 
می‌کند و از سوی دیگر یادآور می‌شود در همان زمان که فیزیکدانان 
با نگارش کتابهای متعدد بر نقش محوری ریاضیات تأک,د 
می‌ورزیده‌آند : «در علوم اجتماعی و روانشناسی نیز ژاک لاکان سهم 
کلیدی تویولوژی دیفرانسیل را متذکر شده است: 

«این نمودار (نوار موبیوس ۲۲) را می‌توان به عنوان مبنای نوعی 
نقش و نوشتهُ اساسی در مبدا, در گرهی که سوژه (فاعل شناسایی) را 
تصور کنید فراتر می‌رود» زیرا می‌توانید به جست‌وجو از آن نوع 
سطحی برخیزید که پذیرای این نوع نوشته و نقش است. ممکن است 
بتوانید به این نکته پی‌ببرید که کره» یعنی نماد کهن جامعیت؛ برای این 
مقصود مناسب نیست. یک سطح برآمده» یک بطری کلاین ۲۶ یک 
سطح برش داده شده» قادرند. چنین برشی ۳ پذیرا شوند. و این تنوع 
درخحصوص ساختار بیماریهای روانی توضیح دهد . اگر پتوان سوژه 
(فاعل شناسایی) را با این برش اساسی متمثل کرد در این صورت 
به همین شیوه می‌توان نشان داد که برشی بر روی یک سطح برآمده 


متناظر است با سوه روان نژند. و برشی بر روی یک سطح برش ` 


داده شده نشاهُ پیماری روانی دیگری است. (لاکان ۱۹۷۰)» 
همان‌طور که آلتوسر به درستی اظهار کرد «لاکان بالاخره به 
تفکر فرویذی مفاهیم علمیی را که نیاز داشت.اعطا کرد.» ۲۲ به‌تازگی 
نیز کتاب لاکان با عنوان توپولوژی فاعل شناسایی ` به‌نحو بسیار 
پرثمری در حوزۂ نقد سینمایی (میلر ۱۹/۹/۷۸ بهحصوص صفحات 
۲۴-۵) و در پسیکو آنالیز بیماری ایدز (دین ۰۱۹۹۳ به عصوص 
صفحات ۱۰۷-۸) مورداستفاده قرار گرفته است. به زبان ریاضی. 
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همچنان حفظ نمایند؟. 


مربوط به کره» نکتة تازه‌ای در برندارد» درحال ی که گروههای مربوط په 
سایر سطوح حاوی نکات عمیقی هستند؛ و این هومولوژی, با متصل 
بودن یا متصل نبودن سطح پس یک يا چند برشء مرتبط است. 
به‌علاوه» همان‌طور که لاکان حدس زده» ميان ساختار خارجی عالم 
فیزیکی و نحوه ارائه و نمایش روانشناسانهٌ درون آدمی, از طریق 
نظريهُ گره‌ها ۲۲ رابطةٌ عمیقی برقرار است. 

سوکال پس از این تأکید بلیغ بر «ارتباط عمیق» ميان مطالب 
لاکان با شماری از بحثهای تخصصی فیزیک کوانتومی, در بخش 
بعدی مقاله» به نشان دادن «مشابهت» میان آرای فمینیست‌های افراطی 
و فیزیک جدید اقدام می‌ورزد و بالاخره در بخش پایانی با عنوان 
«تجاوز از حدود : به سوی یک علم آزادیبخش» به نتیجه‌گیری 
می‌پردا زد و مدعی می‌شود که تحقیقات گسترده‌ای که طی دو ده اخیر 
در قلمرو مطالعات فرهنگی و جامعه‌شناسانه در خصوص علوم تجربی 
صورت گرفته» نه تنها موید و مثبت دیدگاههای نویسندگان پست مدرن 
است. که از آن بالاتر راه را برای رشد نوع تازه‌ای از فیزیک که به 
وافع «آزادکننده و رهایی‌بخش» خواهد بود و به نیروهای پیشرو 
سیاسی مدد می‌رساند, هموار می‌کند. 

فیزیکدان امریکایی ضمن برشمردن مشخصه‌های پنجگانه علم 
آزادی بخش پست مدرن» نتیجه می‌گیرد: 

«در چنین شرایطی چگونه گروه «به‌اصطلاح دانشمندانی» که در 
مقام سردمداران معبد علم سکولار برای خودشان حرمتی تراشیده‌اند. 
می‌توانند انحصاری را که بر تولید معرفت علمی تحمیل کرده‌اند 
.. محتوا و متدولوژی پست مدرن پشتوانۀ 
محکمی برای یک پروژ؛ سیاسی مترقیء به معنای اعم کلمه» فراهم 
آورده است : پرو؛ تجاوز از همه حدود و مرزها» درهم فروریختن 
سدها و موانع» دمکراتیک کردن بنیادی همه جنبه‌های اجتماعی» 
اقتصادی» سیاسی و فرهنگی زندگی.» ۲۲ 

در پایان مقاله, سوکال با تأکید بر آنکه بنابه نظر پست‌مدرن‌ها 
علاوه بر فیزیک و علوم تجربین» ریاضیات و منطق نیز «آلوده» به 
شرایط اجتماعی هستند و از دید فمینیست‌های افراطی» این دو رشته 
از آلودگیهای کاپیتالیستی» پدرسالارانه» و زورمدارانه سرشارند و 
«ریاضیات به‌گونه زنی ترسیم شده که طبعش عبارت است از میل به 
تصرف شدن به وسیلةً غیر.» ۲۳ خواستار آن می‌شود که پروژهُ مشابهی 


برای آزادسازی ریاضی نیز به مورد اجرا گذارده شود که در آن با 


کنار نهادن رهیافت استاندارد در نظریهُ مجموعه‌ها (متکی به اصول 
زرملو و فرانکل ۳" ) راه برای ظهور فیزیک ریاضی پیشرویی هموار 
شود! 
# « # ۱ 

چاپ مقالۀ سوکال به خوبی حاکی از آن است که وقتی سلطۀ 
نوعی ایدئولوژی یا اندیشۀ جزمی بر فضای آکادمیک حاکم می‌شود 
استانداردهای معرفت و فهم در پای پیشرفت اهداف گروهی و 
ایدئولوژیک قربانی می‌شوند. یعنی درست نظیر آنچه در دوران 
صدارت لیزنکو بر آکادمی علوم شوروی در سالهای سلطهٌ استالین 


به‌وقو ع پیوست و یا در مقیاسی کوچکتر در دور؛ حکومت ژنرال 


ضیاءالحق در پاکستان رخ داد ۵ 

ماجرای مقابله با تلاش برای دستیابی به حقیقت عینی از رهگذر 
کاوشهای علمی البته تاریخچه‌ای طولانی دارد. این تلاشها گاه در 
جامهٌ مخالفت با علم و دستاوردهای علمی صورت پذیرفته و گاه در 


هیأت رهیافتهای به ظاهر علمی. فلاسفهٌ ایده‌آلیست در قرن نوزدهم 
که تلاشهای کانت را برای ایجاد ارتباطی سازنده میان علم تجربی و 
فلسفه را نادیده گرفته بودند بر این دعوی بودند که می‌باید همه معارف 
را به معرفت فلسفی باز گرداند و کل دانش بشری را از چند اصل 
اویه فلسفی استنتاج کرد . شلینگ ۶ به‌عنوان نمونه پر مبنای همین 
رهیافت اثبات کرده بود که در طبیعت دقیقاً سه نوع نیرو وجود دارد 
که عبارتند از مغناطیس»› برق و گالوانیزم (برقی که به‌وسیلۀ فعل و 
انفعالات شیمیایی به‌وجود می‌آید)» شمار ابعاد فضا ضرورتاً سه 
است» و دفعات نزول وحی دقیقاً سه نوبت است و هکذا. و تأکید 
داشت که این نتایج را می‌توان از اصل اینهمانی نفس, که مصداقی 
از اصل منطقی اینهمانی است استنتاج کرد. ۲" همگل در فلسفة 
طبیعت خود مدعی شد: «صوت عبارت است از تغییر در شرایط 
مشخص جداسازی اجزای مادی» و در نفی این شرایط؛ - صرفا یک 
انتزا ع پا یک ایده‌آليتة ایده‌آل» از این به‌اصطلاح مشخص ساختن. اما 
خود این تخییر» به همین ترتیب» بلافاصله عبارت است از نفی تقرر 
مادی خاص؛ یعنی بنابراین عبارت است از واقعیت واقعی جاذبهة 
خاص و به‌هم چسپیدگی» یعنی حرارت . گرم شدن اجسام صدادار» 
دقیقاً مانند اجسامی که بدانها ضربه زده می‌شود یا در معرض مالش 
قرار می‌گیرند» عبارت است از نمود حرارت» که به نحو مفهومی 
همراه با صوت ظهور می‌یابد.» ۸ 

لوئیس آگاسیز. زیست‌شناس و زمین‌شناس مشهور قرن نوزدهم 
در حاطراتش از زمان تحصیل» از شیوة تدریس یکی از اسانید 
برجستةٌ زمان خود یعنی لورنتز اوکن * ۲ می‌نویسد: 

«جالبترین استاد در میان اساتید ما اوکن بود که به دلیل تبلط 
بی‌نظیرش بر هنر تدریس» نفوذی غیرقابل مقاومت بر دانشجویان 
اعمال می‌کرد. او کل کیهان را به طور ذهنی برمی‌ساخت, و همۀ 
روابط موجود ميان سه قلمرویی که موجودات زنده را در آن جای 
می‌داد» با استفاده از مفاهیم پیشینی استنتاج می‌کرد... در نظر ما که 
به سخنان او گوش فرا می‌دادیم چنین می‌نمود که فراگرد کند و 
طاقت‌فرسای گردآوردن معرفت جزئی دقیق کار آدمهای ابله است» 
حال آنکه, یک روح فیاض و مسلط می‌تواند کل عالم را با کمک 
تخیل خود خلق کند» ۵۰ 

در نیمهٌ اول قرن اخیر یک انسان‌شناس جوان انگلیسی به نام 
ایوانز - پریچارد» کتابی منتشر کرد با نام سحو. غبگیبی و حلاوگّی 
در مال شوم ده ۱ در این کتاب که سبک و سیاق آن از زمان 
انتشار تاکنون مورد تقلید شمار زیادی از مردم‌شناسان و محققان در 
حوزهٌ علوم اجتماعی قرار گرفته» ایوانز پریچارد مدعی شد که نحوة 
زیست قوم آزانده در جنوب سودان بر مبنای باور به جادوگری شکل 
گرفته و همةٌ انحای روابط اجتماعی اعضای این قوم در تمام سطوح 
با توجه به این باور تنظیم و تمشیت می‌شود. به ادعای ایوانز پریچارد 
هرچند از دیدگاه غربیان این نظام فکری ممکن است حاوی تناقض 
جلوه‌گر شود اما در درون این شیو زندگی» باور عمومی به خوبی 
راهگشا و کارساز است. 

سه دهه بعد» تامس کوهن, فیزیکدان و مورخ علم امریکایی» همین 
رهیافت را درقالب بررسی تاریخ علم مورداستفاده قرار داد و در 
کتاب ساختار انقلابهای علمی ٩۲‏ با طرح مفهوم پارادايم "*ادعا 
کرد که کسانی که درون یک پارادايم یا چارچوب فکری خاص به‌سر . 
می‌برند نمی‌توانند با ساکنان پارادایم‌های دیگر دادوستد فکری داشته 


باشند. مشابه همین رهیافت پیش از این در دیدگاههای نویسندگان 


تازیخگرا مورد تأکید قرار گرفته بود . اینان که به سلطه و تأثیر نوعی 


عامل مقدر بر تاریخ و بر اندیشه و عمل آدمی تأکید داشتند» مدعی .. 


بودند که اندیشه آدمیان همان شکلی را به خود می‌گیرد که عامل 
تعین‌بخشنده (اقتصادء نژاد» زبان, محیط زیست و...) اقتضا می‌کند . 

فلاسفهُ پست مدرن» به یک اعتبار وارثان همین سنت به‌شمار 
می‌آیند. هرچند که به پیروی از اصل «سخن نو آر که نو را حلاوتی 
است دگر» اصراز بر آن دارند که رهیافتشان را به‌کلی نو و بدیع 
قلمداد کنند. به عنوان نمونه لیندا نیکلسون ٩۴‏ 
خود «فمینیسم و پست مدرنیسم» می‌نویسد : 

ان نظریة سنتیتاریشگراها که مدید عه کاوشی و تحقیقات 
ثیر ارزشهای موردقبول پژوهشگر قراردارد. مبنای بسیار 
ضفغیفی برای عینیت فراهم می‌کند... موضع بنیادی‌تر در جنبش پست 
مدرنیسم برآن است که حتی خود ملاکهایی که صدق و کذب را از 
هم جدا می‌کند» و نیز تفاوتهایی که بر این مبنا ميان اسطوره و علمم, یا 
امر واقع و خرافه, برقرار شده است» به سنت مدرنیته تعلق دارد و 
نمی‌توان آن را در خارج از این سنت به نحو مشروع به‌کار گرفت. 
به‌علاوه تکمیل این معیارها و استفاده از آنها و کاربرد آنها به 
حوزه‌های دیگر را می‌باید به منزلهٌ به منصةٌ ظهور رسیدن «رژیم‌های 
خاص قدرت» به‌شمار آورد.» 2۵ 

به این ترتیب پست مدرنیسم در تلاش برای خلع علم از مقام 
معرفت‌شناسانه؛ُ ممتازی که دارد و مخدوش کردن تمایز ميان علم و 
خرافه ظاهراً مدعی است که از تاربخگرایی (در اشکال مختلف آن) 
نیز به مراتب فراتر می‌رود و این نکته را انکار می‌کند که حقیقت عینی 
هدف متلائمی است که هر کاوش علمی می‌باید پیش رو داشته باشد. 
اینکه این دعوی مرزشکنی و فراروی از حدود تا چه اندازه با وافع 
انطباق دارد, محل تأمل است . ژیرا در رهیافتهای گذشته نیز این 
دعوی به کرات مطرح شده که هدف کاوشهای علمی احیانا اموری 
غیر از حقیقت» نظیر کسب سلطهُ طبقاتی یا دستیابی به ثروت و 
شهرت و... است. اما فیلسوفان و متفکرانی که به رهیافتهای عقلانی 


در مجموعه مقالات 


تحت نا 


و نقادانه تأکید داشتهاند» در گذشته بر این نکته انگشت گذارده بودهاند : 


که اینکه هیچ کس هیچ‌گاه چیزی را صرفاً به اعتبار حقیقت بودنش 
قبول نمی‌کند, به معنای انکار این نکته نیست که هیچ حقیقت عینی 
وجود ندارد. به‌علاوه این نکته که هیچ فاعل شناسایی یا محققی از 
پیش‌فرضها خالی نیست به این معنی نیست که شخص فادر نیست این 
پیش فرضها را کم و زیاد کند و در آنها تغیبر به‌وجود آورد . اذعان په 
این نکته که حقیقت تنها چیزی نیست که اشخاص به دنبالش هستند به 
معنای فی این مطلب نیست که برخی روشها و متدها در دستیابی به 
حقیقت موثرترند. ** آنچه مسلم است آنکه پست مدرنیست‌ها معتقدند 
استفاده از مفهومی نظیر عینیت, نه تنها دربردارنده یک متافیزیک جدی 
و معرفت‌شناسی متکی به حقیقت و بیّنه نیست, بلکه نمایانگر نوعی 
بازی قدرت است که به منظور سرکوب دیگر شیوه‌های فهم 
مورداستفاده قرار می‌گیرد. به این ترتیب پست‌مدرن‌ها نتیجه می‌گیرند 
مبارزه با شعار عینیت بدواً یک فعالیت آکادمیک نیست, بلکه یک امر 
سیاسی است؛ می‌باید با این شعار مبارزه کرد و آن را شکست داد نه 


آنکه آن را ابطال منطقی و فلسفی کرد. 


این موضع سیاسی معمولا با چند آموز؛ُ معرفت‌شناسانه» که غالبا 


در قالب نوعی رهیافت زبانی عرضه می‌شود» همراه است. ریچارد 


رورتی از پي پیشتازان امریکایی این نهضت.» آموزه‌های مورداشاره ۳ 
ای‌گونه معرفی می‌کند: اینکه همه تجربه‌ها مبتنی بر تفسیرها هستند؛ 
اینکه هیچ مبنای یقینی برای معرفت موجود نیست؛ اینکه هیچ زبان 
واحدی برای بیان همه چیزهایی که می خوا هیم دربار؛ عالم بیان کنیم 
وجود ندارد؛ اينکه همه زبانهاء زبانهای محلی و انسانی هستند؛ و 
بالاخره اينکه مرزهای عالم ما را مرزهای زبانمان مشخص 
می‌کند. ٩۷‏ 

در قرن بیستم کمتر فیلسوفی می‌توان یافت که در این نکته تردید 
داشته باشد که فاعلان شناسایی از نظرگاههای خاص به امور 
می‌نگرند و چنین نیست که از پیش‌فرضها» مواضع ارزشی و ذهنیتهای 
قبلی به کلی خالی باشند. **فلاسفةٌ مدافع رهیافتهای عقلانی و 
نقادانه نیز از این قاعده مستثنی نیستند. این فلاسفه در عین حال تأثیر 
عوامل بیروسی نظیر رژیم‌های قدرت بر سیر علم را انکار نمی‌کنند. 
اما تفاوت این فلاسفه با فلاسفهٌ پست مدرن در این است که برخلاف 
آنان تأکید دارند» این محدودیتها نه تنها مانع از سیر به سمت دستیابی 
به حقایق عینی نمی‌شود» که در وا قع اگر برای علم هر هدف دیگری 
پرنظر کوفته شود نهایت کار به نف امان حصول معرفت خواهد 
انجامید . 

نویسندگان پست مدرن» در پاسخ بر این نکته تأکید می‌ورزند که 
آنان با اصول اساسی مورد قبول فلاسفهُ طرفدار عقلانیت و نقادی 
مخالفند. این اصول را می‌توان چنین خلاصه کرد: 

عقل می‌تواند به نحو غیرتاریخی, در قالب نمادهای زبانی در 
علم» منطق و ریاضیات و نیز در قالبهای غیرزبانی» مورداستفاده قرار 
گیرد. (البته معنای این امر آن نیست که فلاسفةٌ طرفدار عقلانیت و 
نقادی به جنبه‌های تاریخی بی‌اعتنا هستند.)؛ حقیقت عینی و کلی و 
عامی وجود دارد که می‌توان بدان نزدیک شد و کم‌وبیش به فهم آن 
نایل آمد؛ ميان «من قال». و ما قال» تمایز برقرار است. 

به اعتقاد پست‌مدرن‌هاء علم تجربی تنها یک روایت در میان 
روایتهای بدیل است و به این اعتبار نباید برای یافته‌های آن» درقبال 
باورها و اعتقادات یا شیوه‌هایی که در میان فرهنگها و اقوام دیگر 
برقرار است» حجیت قائل شد. البته فضل تقدم در بیان این نکته به 
زمانهایی پیشتر از ظهور امواج جدید پست مدرنیسم بازمی‌گردد. به 
عنوان نمونه پاول فایرابند» فیلسوف علمی که هدف خود را در دورۀ 
متأخر فعالیتهای آکادمیکش ترویج آنارشیسم معرفتی اغلام کرده بود. 
در کتاب نقد روش که بیش از سه دهۀ قبل نشر یافته» می‌نویسد: 

«ظهور علم جدید با سرکوب قبایل غیرغربی در اثر هجوم غرییان» 


مقارن بوده است. این قبایل نه تنها به شکل فیزیکی سرکوب شدند. 


بلکه استقلال فکری خود را نیز از دست دادند و مجبور شدند مذهب 
سفاک محبت پرادرانه - یعنی مسیحیت را اختیار کنند. هوشمندترین 
این افراد یک جایزۂ اضافی دریافت کردند: آنان را با ّازهای 
راسیونالیسم غربی - قله آن یعنی علم غربی - آشنا کردند. گاهی این 
امر به بروز تنشهایی تحمل‌ناپذیر در ارتباط با سنت منجر می‌شود 
(نظیر هائیتی) , در اغلب موارد سنت بدون کوچکترین نشانه‌ای محو و 
شخص از نظر جسمی و ذهنی به برد غرب تبدیل می‌شود. امروزه 
این سیر, به‌ندریج در حال معکوس شدن است - البته با اکراه فراوان» 
اما معکوس شدن در جریان است. آزادی در شرف اعاده شدن و 
سنتهای قدیمیء هم در میان اقلیتهای غیراروپایی در غرب و هم در 
میان کشورهای غیرغربی در حالم‌بازیافته شدن است. اما علم 
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همچنان اقتدار خود را حفظ کرده است. علت این اقتدار آن است 
که دست‌اندرکاران آن نه قادر به فهم ایدئولوژی‌های مختلفند» و نه 
مایل به غمض عین در برابر آنهاء به این دلیل که آنان قدرت دارند 
اراده و امیال خود را تحمیل کنند, و به این دلیل که این قدرت را 
درست همان‌گونه به کار می‌برند که اسلافشان قدرت مسیحیت را در 
مقابله با کسانی که در جریان فتوحاتشان با آنان روبه‌رو می‌شدند» 
به‌کار می‌گرفتند. به این ترتیب در حالی که یک امریکایی اکنون 
می‌تواند مذهبی را که میل دارد اختیار کند. مجاز نیست خواستار آن 
شود که فرزندانش در مدرسه به عوض علم تجربی, جادو و جنبل 
بیاموزند. بین دین و دولت در غرب جدایی برقرار شده اما اين 
جدایی هنوز میان علم و دولت به‌وجود نیامده است. و معهذا علم در 
قیاس با سایر صور حیات واجد هیچ نوع اقتدار فزونتری نیست. 
اهداف علم قطعاً از اهدافی که زندگی مردم در یک جامعةٌ مذهبی را 
تمشیت مي‌کند یا اهداف قبیله‌ای که حول یک اسطوره متحد شده‌اند» 
مهمتر نیست. در هر صورت دانشمندان به هیچ روی حق ندارند 
زندگی» انديشه و نحوهٌ تربیت اعضای یک جامعهٌ آزاد را محدود 
سازند. جامعه‌ای که در آن هرکس می‌باید این شانس را داشته باشد 
که برای خود تصمیم بگیرد و طبق باورهای اجتماعیی که می‌پسندد 
زندگی کند. بنابراین جدایی میان دین و دولت می‌باید با جدایی میان 
علم و دولت تکمیل شود.» 9 

فلاسفةٌ طرفدار عقلائیت و نقادی» بیش و پیش از هر کس دیگر بر 
این نکته تأکید دارند که یافته‌های علوم تجربی می‌باید در معرض 
نقادی دائم قرار گیرد و شأن معرفت‌شناسانهة آنها در نهایت چیزی 
فراتر از حدسها و فرضها و مدل‌هایی نیست که می‌باید در هر قدم با 
فرضها و حدسها و مدل‌های بهتری عوض شود. در تکمیل این 
مدل‌ها, البته بهترین روش این است که تا حد امکان نظریه‌های رقیب 
بیشتری به میدان عرضه شود. تا موضوع موردنظر به نحو جامعتری 
پبررسی شود. اما در این میانه» برخحلاف مدعای پست‌مذرن‌ها. چنین 


نیست که شأن و ارزش هریک از نظریه‌های پیشنهادی به یکسان 
باشد . 

بحث تفصیلی در باب رهیافت پست‌مدرن‌ها به علم تجربی و نیز 
به فلسفه‌های طرفدار عقلانیت و نقادی را می‌باید به فرصتی دیگر 
موکول کرد. در اینجا همین اندازه کافی است اشاره شود در ميان 
آرای متنوعی که تحت عنوان کلی پست مدرن جای می‌گیرد به یک 
اعتبار» می‌توان دو گرایش را تشخیص داد. یک گرایش بر این انديشه 
تأکید دارد که جهان ما به مجموعٌ متکثری از گفتارهای محلی و 
خودمختار و در حال تطورء تجزیه شده است؛ گرایش دوم بر این 
نظریه مبتنی است که معنا به نحو بنیادی فزار و دست‌نیافتنی است. از 
مبلغان رهیافت اول می‌توان به ژآن - فرانسوار لیوتار و کتاب وضع و 
حال ست هدرد "اشاره کرد. زیگورات باومن» جامعه‌شناس 
انگلیسی نیز از طرفداران همین رهیافت است. وی در مقالهٌ 
«جامعه‌شناسی و پسامدرنیت» می‌نویسد : ۱ 

«اين تجربۀ فرهنگی جدیدی است... که در دیدگاه پست مدرن از 
جهان. پالایش یافته است. پست مدرن به این تجربه به منزلهٌ نوعی 
فراگرد نظر می کند که به خودي خود شکل و قوام می‌گیرد و به پیش 
رانده می‌شود» و چیزی جز مومنتوم و انداز حرکت خود آن در تعیّن 
بخشیدن بدان نقش ندارد و تابع هیچ طرح و نقشه کلی و جامع 
نیست . ... دیدگاه پست مدرن جهان را به منزلۀ ترکیبی از شماری 
نامعین از عاملانی می‌نمایاند که در-کار خلق معنی هستند و همگی 
بالنسبه خودکفا و خودمختار به‌شمار می‌آیند و همگی تابع منطق 
خاص خویش هستند و به ابزار مختص خود جهت تعیین اعتبار 
حقیقت (صدق) مجهزند.» ۶۱ 

ژاک دریداء نویسنده فرانسوی نیز از نمایندگان اصلی گرایش دوم 
به‌شمار می‌آید که می‌کوشد با استراتژی ساخت‌شکنی خود نشان دهد 
تلاش برای آشکار کردن معنا در هر متن محکوم به شکست است. 
زیرا در هزارتویی از معانی به هم پیوسته گرفتار هستیم و هر تفسیر ما 
را به تفسیر دیگر منتقل می‌کند» بی‌آنکه این سیر نهایتی داشته باشد و 
بی‌آنکه راهی برای قضاوت دربارءً این معانی گونه‌گون پیش پای ما 
باشد. ۶۲ 

هرچند این دو دیدگاه نتایج متفاوتی برای معرفت‌شناسی و 
به خصوص کاوشهای نظری در علم تجربی به همراه دارند» در این 
آموزه مشترکند که روایت علم تجربی از عالم. در قیاس با روایتهای 
دیگر از هیچ امتیاز معرفت‌شناسانه برخوردار نیست. در آنچه در ذیل 
می‌آید کوشش شده صرفاً لوازم منطقی همین مدعا به اختصار هرچه 
تمامتر مورد ارزیابی قرار گیرد و صحت و"سقم آن نموده شود. 

فرض کنید در تشخیص بیماری یک بیمار از افراد قبیلۀ آزانده: 
یک پزشک صاحبنظر پس از اعمال دقتهای لازم آن را سرطان 
تشخیص داد و جادوگر قببلاٌ آزانده چنین رای داد که شخص مورد 
جادو و جنبل واقع شده. در آن.صورت آيا بايد برای این دو دعوی 
متفاوت اعتبار یکسانی قائل شد؟ پست‌مدرن‌ها» خواه متعلق به گرایش, 
نخست و خواه پیرو گرایش دوم» چنان‌که اشاره شد ظاهراً چنین 
عقیده‌ای را ترویج می‌کنند. اما این سخن را که باورهای جادوگر 


" قبیلة آزانده درباب بیماری پیمار دارای همان اعتبار کاوشهای علمی 


است می‌توان لااقل به سه نحو تفسیر کرد: به عنوان مطلبی 
درخصوص صدق آراء به عنوان سخنی درخصوص ميزان موجه بودن 
آرا» و به عنوان سخنی درباب قصد و غرضی که از آرا حاصل 


می‌شود. پرسشی که بايد بدان پاسخ داد آن است که موضع 
پست‌مدرن‌ها بر مبنای کدام‌یک از این سه تفسیر» فابل قبول خواهد 
بود. 

اگر ادعای پست‌مدرن‌ها را به عنوان ادعایی درخصوص صدق 
آرا درنظر بگیریم» معنایش آن می‌شود که باور جادوگر همان‌قدر 
صادق است که نتایج تحقیقات پزشک. اما این دو نظر با یکدیگر 
تضاد دارند و هر دو نمی‌توانند صادق باشند. حال آنکه از دیدگاه: 
پست مدرنیست‌هاء به اقتضای کوهن و فایرابند» این دو سخن با توجه 
به آنکه از دو دیدگاه مختلف و در درون دو نظریهٌ متفاوت مطرح شده» 
هر دو صادقند. 

اینکه بگوییم یک سخن با توجه به یک دیدگاه صادق است» در 
واقع معادل آن است که بگوییم گروهی از مردم چنین اعتقادی دارند. 
اما نکتۀ اساسی این است که اگر نظر پست‌مدرنیست‌ها به عنوان 
سخنی دربارهٌ صدق آرا تعبیر شود مناقض خود خواهد بود» زیرا در 
برابر نظریهُ نسبی‌گرایانة پست‌مدرنیست‌ها نظریةٌ غیرنسب یگرایانة 
رئالیست‌ها فراردارد. پست‌مدرنیست‌ها بايد بپذیرند که سخن 
خودشان همان قدر صادق است که سخن رئالیست‌ها. اما 
پست‌مدرنیست‌ها نمی‌توانند به صدق رئالیسم (ولو درون چارچوب و 
دیدگاه رئالیستی) اذعان کنند» زیرا رئالیسم به حقیقت عینی مستقل از 
دیدگاه قائل است و این نکته‌ای است که پست‌مدرنیست‌ها می خواهند 
انکار کنند 

بنابراین , شاید می‌باید سخن پست‌مدرنیست‌ها را درخصوص 
اعتبار مساوی دو نظریه به سخنی دربارۀ ميزان موجه بودن دو نظربه 
تعبیر کرد. در ایلجا برخلاف مورد صدق, ادعای اینکه دو نظریه به 
یک اندازه موجه هستند متناقض نیست. اما لااقل از ظواهر چنین 
برمی‌آید که سخن علمی از توجیه بي پیشتری برخوردار است. 

پست‌مدرن‌ها برای دستیابی به نتيج مطلوب» یعنی موجه بودن دو 
سخن رقیب که در درون دو دیدگاه یا نظریۀ متفاوت بازگو شده. 
می‌باید مدعی شوند که این دو نظریه با توجه به فواعد خاص خود 
دربارٌ اهمیت و نقش بیّنه؛ به یکسان موجه هستند و اضافه کنند که 
هیچ:ملاک عینی برای مقايسهٌ قواعد سنجش بینه وجود ندارد. اما 
علی‌رغم این تلاش باز هم مشکل پست‌مدرن‌ها حل نمی‌شود زیر 
فرض کنید همةٌ قواعد سنجش بینه به یک اندازه خوب باشند» در این 
صورت می‌توان هر ادعایی را صرفاً با تنظیم یک قاعدهٌ سنجش بین 
موجه کرد. در واقع از اینجا می‌توان نتیجه گرفت که سخن خود 
پست مد رنیست‌ها نیز درست به اندازهٌ سخن مخالفانشان موجه است» 
حال آنکه احتمالاً پست‌مدرنیست‌ها می‌خواهند بگویند که سخن آنان 
بهتر است. در این صورت معنای این سخن آن خواهد بود که برخی 
از قواعد سنجش و موجه‌سازی بهتر از قواعد دیگر است که معنای 
سخن اخیر نیز به‌نوبة خود آن است که می‌توان به قواعد مستقل از 
دیدگاه دست بافت. اما این امر به منزله نقض نظرية 
پست‌مد رئیست‌هاست . 

شاید سخن پست‌مدرنیست‌ها را به این معنی بايد تعبیر کرد که 
باورهای جادوگر آزانده و دیدگاههای پزشک بیانگر دو غایت و 
غرض متفاوت است. براین اساسء در حالی که علم درصدد دستیابی 


به واقعیت است» آرای جادوگر به حوز؛ باورها و اعتقادات دینی 


تعلق دارد و در خدمت تشخص دادن به هویت قرار می‌گیرد. یعنی از 
ارزش سمبولیک و احساسی برخوردار است و واجد کارکردی 


است که با انجام شعائر ارتباط دارد و از رهگذر بهره‌گیری از آن 
احیاناً نتایجی نظیر تقویت روحیه و تغییر حالات روانی حاصل 
می‌شود. و بنابراین از این حیث می‌تواند غایت خود را شاید حتی 
بهتر از یافته‌های پزشک به انجام برساند. 

اما مشکل این قرائت 
«اسطوره‌های جادوگر به همان اندازه رأی علمی معتبر است» نه تنها 
درست نیست. بلکه اساسا ربطی به مسالهُ مانحن فيه ندارد. و به 
فرض آنکه آن وا قبول هم بکنیم» کمکی به حل مشکل 
پست‌مدرنیست‌ها نمی‌کند. زیرا اگر دیدگاههای جادوگرء ادعایی 
دربارهُ منشأً فیزیکی و طبیعی و روانی (به معنای تجربی کلمه) بیماری 
بیمار مطرح نمی‌کند» در آن صورت دیگر چالشی میان آذ و 


در آن است که برحسب آذ» ابراژ اینکه 


دیدگاههای علمی برقرار نخواهد بود. باورهای جادوگر احیانا 


مجموعه‌ای ابطال‌ناپذیر است و با عالم به شیوه‌ای که آرای علمی 
درگیر می‌شوند» درنمی‌افند. 

اما شاید» چنان‌که برخی از پست‌مدرنیست‌ها مدعی شده‌اند. 
سخنشان ناظر به ادعای ضعیفتر اما قابل دفاعتری است: «آنچه 
جامعه‌شناس علم می‌گوید این است که عالم» البته واقعی و مستقل از 
مشاهدات ماست» اما این تفسیر از عالم است که توسط عالمان 
درست شده و بنابراین وابسته به ظرفیت» دانش پیشینی و تربیت و 
دانسته‌های آنان است. این عالم و خاصه‌های آن نیست که پرساخته 
اجتماع است» بلکه واژه‌هایی که ما برای توصیف عالم اس استفاده 
می‌کنيم چنین خصلتی دارند ۾ ۶۳ 

البته در این تردیدی نیست که واژه‌هایی که با آنها درصدد 
توصیف عالم برمی‌آییم» برساختة اجتماع است و به این اعتبار 
محدودیتها و ظرفیتهای ما و اجتماعمان را در خود مضمر دارد. اما 
این بدین معني نیست که این واژه‌ها قادر به احراز استانداردهای 
کفایت و شایستگی که برای بیان حقایق عینی لازم است نیستند. این 
نکته» هم در خصوص واژه‌هایی که برای نامیدن امور و هویّات واقعی 
وضع می‌شوند صادق است و هم درحصوص آنچه برای نامیدن امور 
اعتباری» جعل می‌شود. 

در ده ۱۹۶۰ دو فیزیکدان به‌طور مستقل از یکدیگر نظریه‌ای 
ریاضی برای توصیف ذرات بنیادی سازند؛ عالم پیشنهاد کردند. یکی 
از این دو که در آن هنگام در امریکا سکونت داشت» این ذرات را 
«کوارک» نامید و دیگری که دریک مرکز اروپایی مشغول تحقیق بود. 
برای آنها نام «آس = تک خال» ۶را برگزیند. واه پیشنهادی 
فیزیکدان اول که در انگلیسی فاقد معنا بود و به آلمانی معنای پنیر 
خامه‌ای می‌داد» از سوی جامعهً علمی پذیرفته شد و رواج یافت. 
تردیدی نیست که اگر یک فیزیکدان چینی یا هندی یا ایرانی این مدل 
را ارائه می‌کردند» نامهای دیگری برای ذرات موردنظر پیشنهاد 
می‌کردند. اماء این ذرات» مستقل از نامشان که می‌تواند تابع یک 
فرهنگ خاص باشد, واجد خاصه‌هایی واقعی هستند که به‌وسیلةٌ مدل 
ریاضی موردنظر بازگو می‌شود و در تجربه مورد تأیید قرار می‌گیرد. 
همین نکته در مورد امور اعتباری نیز صادق است. به عنوان مثال در 
بازی فوتبال واژه‌ها و مقررات برساختهُ خود ماست. اما همین که این 
مقررات وضع شدندء می‌توان دربارۂ وضع و حال عینی با استفاده از 
آنها به قضاوتهای صحیح. دست یافت. . مثلا وا ۀ پنالتی» که در 
انگلیسی به معنای جریمه است» برای بیان قاعد خاصی در فوتبال 
وضع شده و اکنون داوران هر کشوری؛ صرف‌نظر از زبان و فرهنگ 


9 
2 


رة ۴۳ 


9 
3 


ره ۴۳ 


. بومی خودء می‌توانند با استفاده از قواعد بازی فوتبال مواردی که 


تحت این مفهوم قرار می‌گیرد مشخص کنند. 

انتخاب یک چارچوب مفهومی خاص از سوی ما به عوض 
چارچوب مفهومی علم می‌تواند نمایانگر محدودیتها و ظرفیتهای ما 
باشد. مثلاً مریخها ممکن است چارچوب دیگری انتخاب کنند. اما 
این امر بدین معنی نیست که نمی‌توان در این چارچوبها به بیان 
واقعیات عینی پرداخت. برخی از جارچوبها برای بیان پاره‌ای از 
واقعیات. از کفایت بیشتری در مقایسه با چبارچوبهای رقیب 
برخوردارند. گالیله در رسال عیارسنج ** که به سال ۱۶۱۸ به رشتة 
تحریر درآورده به این نکته در ارتباط با شناخت طبیعت اشاره کرده 
است : «فلسفه و دانش حقیقی در این کتاب بزرگ - یعنی جهان - که 
همواره در برابر دیدگان ما قراردارد. نوشته شده است. اما نمی‌توان 
آن را دریافت مگر آنکه ابتدا نحوهٌ فهم زبان آن و شیو تفسیر علائمی 
که این دانش بدان نوشته شده فراگرفت. این کتاب به زبان ریاضیات 
نوشته شده و علائمش مثلثها» دایره‌هاء و سایر اشکال هندسی است. 
بدون اینها فهم حتی یک کلمه از آن معرفت امکان‌پذیر نیست.» ۲*به 
اعتقاد فلاسفه عقلگرا و نقاد که به رئالیسم یعنی وجود واقعیتی 
مستقل از ذهن و زبان و قراردادهای آدمیان باور دارندء این واقعیت 
مستقل که شناخحت (لااقل) بخشی از آن هدف علم است. به مثابه یک 
معیار تصحیح‌کننده, تلاشهای موجوداتی را که در درون چارچوبهای 
ذهنی متفاوت برای شناخت آن اقدام می‌کنند (نظیر کورانی که با 
دست مالیدن در تلاش شناخت فیل بودند) تصحیح و به‌تدریج این 
دیدگاههای مختلف و احیاناً متباین را به یکدیگر نزدیک می‌کند. 

به این ترتیب دیده می‌شود که موضع پست‌مدرن‌ها در قیاس با 
رهیافت فلاسفهٌ عقلگرا و نقاد در قبال علم» نه با تفسیر براساس 
صدق, نه با معیار موجه‌سازی, و نه بر مبنای غرض و غایت افعال» 
قابل دفا ع نیست و به نتایجی خلاف نظر خود آنان منجر می‌شود. 

اشاره شد که بررسی همه‌جانبه ابعاد مختلف رهیافنتهای 
پست‌مدرنیستی به مجالی فراختر نیاز دارد» اینجا می‌باید به ذکر 
سربستهُ این نکته اکتفا کرد که آنچه به رشد پست‌مدرنیسم کمک کرده 
این ادعاست که این جنبش به تنوع فرهنگی و احقاق حقوق اقلیتها 


مدد می‌رساند و از سلطةٌ فرهنگ حاکم و از بین رفتن فرهنگهای . 
اقلیت جلوگیری می‌کند. به این ترتیب» پست مدرنیسم در قالب یک 


نهیضت سیاسی مترقی, راه خود را در ميان جوامع مختلف و 


گروههای اجتماعی گوناگون باز کرده است. اما مشکل می‌توان دید 


که چگونه پست مدرنیسم می‌تواند به این هدف خدمت کند. اگر هر 
فرهنگی به اندازٌ هر فرهنگ دیگر خوب است و اگر نمی‌توان از 
درون یک فرهنگ فرهنگهای دیگر را مورد انتقاد قرار داد» در آن 
صورت ضعیف نیز نمی‌تواند از قوی انتقاد کند که چرا سرکوبگر 
است . 

پلورالیسم و تکثری که از طرف اصحاب رهیافت پست مدرن 
مورد تبلیغ قرار گرفته» برخلاف ظاهر خوش نمون آن» به نوعی 
نسبی‌گرایی منجر می‌شود که نهایت آن نیهیلیسم معرفتی و آنارشیسم 
اجتماعی و سیاسی است. دفاع از پلورالیسم در درون یک 
چارچوب رالیستی عقلانی و متکی به نقادی به مراتب بهتر امکان‌پذیر 
ست تا در درون چارچوبهای نسبیگرا, و این نکته‌ای است که 
فلاسفة رئالیست در توضیح آن نکات ارجمندی یادآور شده‌اند. 


یادداشتها 
۱ «ساتید غیرمنطقی, از جهش کوانتومی حیله‌ساز به قلمرو لاطائلات؛ به طمع 
خام افتادند.» 
Alan Sokai‏ .2 
۳ ترجمه فارسی این کتاب که سوکال برای آن عنوان یداد ر وشنف‌گر 
postures‏ /0/9/901/9/ را انتخاب کرده؛ از سوی انتشارات طرح نو 
زیرچاپ است. 
quantum gravity‏ .4 
Transgressing the Boundaries: Towards a transformative‏ .5 
hermeneutics of quantum gravity, Socia/ Text 46/47, Vol 14,‏ 
Nos. 1 & 2, Spring/Summer 1996, pp. 217-252.‏ 
Stanley ۸۲۵۵۷۷۸‏ .6 
۷ سوکال» قاور ۸ حدود » ص ۲۱۷. 
۸ همانجا 
Latour‏ .9 
Bloor‏ .10 
social construct‏ .11 
۳ همانجاء ص ۲۱۸ 
morphogenetic field‏ ,13 
Lacan‏ .14 
neurotic subject‏ .15 
Fuzzy Logic‏ .16 
Bell theorem‏ .17 
Quantum Mechanics Uncertainty, Complementarity,‏ .18 
Discontinuity, and Interconnectedness‏ 
.٩‏ سوکال در تنظیم مقالهٌ خود کوشیده ظاهر مقاله را چنان بیاراید که صورتی 
از هر حیٹ محققانه و مطابق با استانداردهای علمی داشته باشد. از جملة این 
موارد می‌توان به نقل قولهای متعدد با دکر دقیق مشخصات منابع مورد استفاده 
پانوشتهای مفصل توأم با ارجاعات متعدد به دیگر آثار مربوطه در زمینۀ 
موردبحث» و ارائه کتابنامه‌ای جامع بالغ بر ده صفحه اشاره کرد. او حتی 
چنان‌که از قولی که در متن آمده مشهود است» از این نکته فضل فروشانه غفلت 
نورزیده که با بهره‌گیری از اصطلاح «کذا» در میان دو قلاب» به معنای 
کذافی‌الاصل دانش ادبی خود را به رخ خواننده بکشاند و به او یادآور شود که 
عبارت هایزنبرگ دارای یک نقص کوچک ادبی است! 
۰ همانجاء ص ۲۱۹ 
۱ خوانندگان آشنا با کاوشهای فلاسفةٌ علم در چند ده اخیر به خوبی اطلاع 
دارند که نه دیدگاههای ضد رئالیستی مکتب کپنهاک اکنون از اعتبار چندانی در 
میان فیزیکدانان و فلاسفه برخوردار است. و نه آن دسته تحقیقات جامعه‌شناختی 


که با ارتکاب مغالطه‌تبار ۲۵۱0۷ ۵606/0 محتوای عینی یک نظریه را با 

منشاً و خاستگاه آن برمی‌آميزند و خلط می‌کنند. اما البته این دو نکته ظاهراً بر 
سردبیران نشریهٌ ۲6۷۵ 2۵0۱8 روشن نبوده! 

22. Froula 

23. Honer 

۴ ۳۱۵۱1967 این آخری از جمله همکاران نشرية ۲۵۷ 5002 است ر 

سوکال به عمد از اثر او با تجلیل بیشتر 

25. Hermeneutics of Classical General Relativity 


ی یاد می‌کند! 


Les Langages critiques et les sciences de ۵‏ .26 
۷. همانجاء ص ۲۲۱ 
۸. همانجاء ص ۲۲۲ 
Quantum Gravity : String, Weave, or morphogenetic field.‏ .29 
super - string theory‏ .30 
۱ مقصود از مورفوجنسیس Morphogenesis‏ تغییرات ساختاری است که 
در مراحل تکمیل یک ارگانیزم عارض آن می‌شود. هرچند این نظریه در 
زیست‌شناسی دستاوردهای مثبتی به همراه داشته» کاریرد آن در قلمرو بحنهای 
پست‌مدرن» تحت عنوان پرطمطراق میدان مورفوژنیک نتایج بعضاً مضحکی بهبار 
آورده است. 
space - time weave‏ .32 
non - linearity‏ .33 
inexorable flux‏ .34 
۵ همانجا, ض ۲۲۴ 
Differential Topology Homology‏ .36 
جبر هومولوژیک یکی از شعبه‌های ریاضی است که در آن به مطالعةٌ ساختاری 
مودول‌ها 95الا00۵) بخصوص با استفاده از رشته‌ها 560160065 می‌پردازند. 


این رشته در بررسی توپولوژی مکان (فضا) از طریق گروههای هومولوژیک 
کاربرد دارد. ۰ 
strip. TY‏ ات۱۵ یک سطح تویولژیک با تھا یک رو 
bottle ۸‏ 6 نوعی جسم توپولوژیک سه بعذی که تنها دارای یک رویه 
است. 
4 ممانجاء ص ۲۲۴ 

40. topologie du sujet 

41. Knot theory 

۲. همانجاء ص ۲۲۹ 
۳ همانجاء ص ۲۳۱ 

44. Zermelo - Fraenkel 
ژنرال ضیاءالحق در دوران ریاست جمهوری خود به نیت جلب حمایت‎ ۵ 
نیروهای مذهبی اعلام کرد که از این پس در کلية نهادهای علمی پاکستان‎ 
می‌باید تحقیقات و پژوهشهای علمی بر مبنای دیدگاههای اسلامی صورت پذیرد‎ 
و بنیاد یک «علم اسلامی» پی‌ريخته شود. از جمله فعالیتهای مشعشعی که در این‎ 
دوران به انجام رسید برگزاری کنفرانس‌های بین‌المللی بسیار پرهزینه تحت‎ 
عنوان «معجزات علمی» بود که ظاهراً به انجام پژوهش در محتوای علمی آیات‎ 
قرآن و روایات نبوی اختصاص داده شده بود. نگاهی به برخی مقالات ارائه‎ 
شده در این کنفرانس‌ها و موقع و مقام ارائه‌کنندگان آنهاء به‌خوبی عمق فاجعه‌ای‎ 
را که با سلطهٌ جزم‌اندیشی همراه است» آشکار می‌کند. دکتر ارشاد علی بیگ‎ 
یک محقق ارشد عضو شورای تحقیقات علمی و صنعتی پاکستان در یکی از این‎ 
کنفرانس‌ها که به سال ۱۹۸۶ برگزار شد مقاله‌ای قرائت کرد با عنوان «قرآن و‎ 
تقسیر علمی منافقات» که در آن کوشیده شده بود براساس محاسبات ریاضی‎ 
میزان نفاق در جوامع مختلف معین گردد. بر مبنای مدلی که این محقق عرضه‎ 
کرده بود درصد نفاق در جوامع پروتستان غربی نظیر امریکا و انگلیس ۰۲۲ در‎ 
اسپانیا و پرتغال که عمدتا کاتولیک هستند ۱۴ و در پاکستان مسلمان ۱ برآورد‎ 
شده بود. دکتر صفدرجنگ راجپوت؛ یکی از دانشمندان ارشد سازمان علوم و‎ 
تکنولوژی دفاعی در مقاله‌ای با عنوان «تقابل انسان و جن؛ و سرنوشت آن دو»‎ 


که به سال ۱۹۸۵ در نشریۀ علم و تکنولوژی در جهان. اسلا (سال ۴ شماره 

اول) به چاپ رسید استدلال کرده بود که جنس جن از گاز متان است» زیرا در 

قرآن آمده که جن از آنش است و تا به حال هیچ جن دودکننده مشاهله نشده. 
اين دانشمند در ادامهٌ مقالهٌ خود مدعی شده بود که چون بر قرآن استفاده از 

حوریان بهشتی برای جن و انس به یکسان ذکر شده» بنابراین باید نتیجه گرفت که 

جن و انسان قادر به انجام اعمال مشابه هستند و منشاً واحدی دارند. آقای 

بشیرالدین محمود» رئيس بنیاد تحقیقات قرآنی اسلام‌آباد و از مدیران ارشد 
کمیسیون انرژی اتمی پاکستان که کتابی را با عنوان مکانیک روز قامث و 

دندگی معد ٩‏ هرگ منتشر کرده؛ در اوایل دههٌ ۱۹۸۰ پیشنهاد کرده بود که از جن 
برای رفع مشکل انرژی پاکستان استفاده شود زیرا این موجودات که از جنس 

آتش هستند می‌توانند مقادیر زیادی انرژی آزاد کنند. دکتر م.م. قریشی» رئیس 

سایق دانشکده فیزیک قائد اعظم در پاکستان و رئیس سابق شورای تحقیقات 
علمی و صنعتی یاکستان دریکی دیگر از کنفرانس‌های مربوط به «علم اسلامی» 
فرمول ریاضی پیجیده ارائه کرده که براساس آن میزان ثواب حاصل از نماز 

برحسب شمار نمازگزاران محاسیه می‌شد. 

۱ در مورد تلاش برای اسلامی کردن علم در پاکستان بنگرید به:‎ 
Pervez ۳۱۵۵۵۵۳۵۷, /slam and Science: Relgious Orthodoxy and 
the Battle for rationality, Zed Books Ltd, 1991. 

46. Schelling 

47. H. Sluga, Frege, Routledge, & Kegan Paul, 1980, p.13. 

48. K. Popper; Oper Society and lis Enemies, Routledge & 
Kegan Paul, p.28. 

49. Lorenz Oken 

50. Op. Cit., note, 37 

51. E.E. Evans - Pritchard, Witchcraft. Oracle, and Magie 

Among the Azande, Oxford, 1937. 

52. Thomas Kuhn, 7he Structure of Scientific Revolution, 
University of Chicago Press, 1962. 

53. paradigm 

54. Linda Nicholson 

55. Feminism and Postmodernism 

از جمله نویسندگان سرشناسی که در ترویج این آموزه‌ها نقش بارزی ایفا کر ده» 

میشل فوکو است . برای نقد این موضع در اندیشۀ فوکو بنگرید به مقالةً نگارنده با 
عنوان «جایگاه مفهوم صدق در آرای فوکو» نامه "فرهنگ سال ششم» 


شماره‌های ۲۲ و ۲۳ ۱۳۷۵. 


۶ در این خصوص از جمله نگاه کنید به: 
K. ۳۵۵۵۵۱: ۳ Pocket Poşper , ed. by D. Miller, Fontana, 1983.‏ 
R. Rotry, PNiosoçhy ‘and he ۱۲۵۲ oi Nature , 1980.‏ .57 
۸ درخصوص توجه فلاسفهٌ جدید به مسألهً «دیدگاه» یا «نظرگاه» در مباحث 
معرفت‌شناسی» ر.ک. کانت» انتشارات طرح نوء تهران ۱۳۷۵ . 
Paul ۴۵۷۵۲۵۵۵6۵, kqainst. ۱۱۵۵۵: Verso, 1975, p.299.‏ .59 
Jean- Francois, Tne Postmodem Condition. Kk Repott on‏ .60 
Kkrnowieûges, Manchester University Press, 1984.‏ 
Zygmunt Bauman, “Sociology and Postmodernity ",‏ .61 
Sociological Review, 1988, pp. 790-823‏ 
۲ به عنوان نمونه نگاه کنید به : 
J. Derrida, Poskions, Chicago University Press, 1982.‏ 
۳ به عنوان نمونه نگاه کنید به بوذا » وضع و حال پست‌مدرن. 
quark‏ .64 
ace‏ .65 
The Assayer‏ .66 
۷ به نقل از درآمدی ا يخي به در »عنم » طبع جلیده انتشارات سمت. 
صص ۱۶ و ۱۷. ۱ 


خبرهای فر 


هنگی و 1 تری ایران و < 


ن 


ارب بخړارزن 
روزنامۂ پین‌المللی صبح ایرانء ربا 
منتشر شد. صاحب‌امتی از و 
مدیرمسئول ربا محمدرضا زهدی 
است و در زمینة فرهنگیء سیاسی؛ 
اقتصادی: اجشماعی و ورزشی 
فعالیت می‌کند. 

مجلۀ فرهنگی - هنری بخار۱ 
منتشرد شد. علی دهباشی» سردبیر 
سابق کلک گفت: راهی که در کلک 
قطع شده بود» در نازرا ادامه خواهم 
داد. قرار است شماره‌های بعمدی 
بضارا ویژۀ «کريم کشاورز»» «رمان 
نو»» «ادبیات زاپن»» «سینما» و... 
باشد. 

روزنامه زد به مدیریت خانم 
فائزه هاشمی»؛ به جمع روزنامه‌ها 
پیوست که البته فقط به مسائل مربوط 
به زنان توجه ندارد و به‌طور کلی به 
مسائل روز جامعه می‌پردازد. ضمن 
اینکه به قول مدیرمسئول در ستون 
«چرا روزنامة زن؟» در شمارة اول: 
هدف این نیست به زد‌سالاری 
برسیم»؛ هدف این نیست مرد و زن را 
در مقابل هم قرار دهیم» بلکه برآنیم 
تعادلی بین این دو ایجاد کنیم؛ با 
ارزشهای مساوی که بیان کنیم 
جایگاه زن و مرد براساس ارزش 
وجودی, توانایی و قابلیت آن قابل 
تعریف است. 
کیال ورود [با, ماو ودرا خاک 
مطبوعات خیرمقدم گفته, برایشان 
آرزوی موفقیت می‌کند. 


آمد و شد ایرادنیان 


(برانیادا نام روزنامه‌ای فرهنگی: 
اجتماعی» خبری, تحلیلی و ورزشی 
است که سیدکمال حاج سیدجوادی 
حاج سید‌جوادی در یادداشت پیش 
شماره خود دربارة ابرانیان اعلام 
کرد: روزنامه‌ای که نه بر مرکب 
هیاهو سوار است؛ نه دنیا را از پنجرءٌ 
نگرشی خاص می‌نگرد» نه بر آن 
است تا به حربۀٌ تهمت و افترا؛ پردۀ 
حرمت کسان بدرد و نه آنکه ثابینا و 
چاه را ببیند و از سر مصلحت‌اندیشی 
آشتی و آشنایی بگوید و در حد 
خویش راه را از چاه بازنماید. 

شماره ظاهرا بنا به دلیل کسری 


بودجه و نیروی انسانی مناسب 
متوفف شد. 


طالبان و خبرنگار 
و دیپلمات‌های 
ایرانی 


محمود صارمی» خبرنگار خبرگزاری 
جمهوری اسلامی ایران در مزار 


شریف اسیر گروه طالبان افغانستان . 


شد. 

انجمن صنفی روزنامه‌نگاران و 
نیز جمعی از خبرنگاران با صدور 
بیانیه‌هایی این عمل طالبان را محکوم 
کردند و از مجامع بین‌المللی 
خواستند در برابر این‌گونه اقدامات 
غیرانسانی سریعاً واکنش نشان دهند. 

همچنین کمیسیون حشوق بشر 
اسلامی طی نامه‌ای خطاب به کمیسر 
عالی حقوق بشر سازمان ملل ضمن 
اشاره به حملهٌ طالبان به اماکن دارای 
مصونیت سیاسیء از وی خواست 
جهت جلوگیری از استمرار بیرحمی 
و رفتارهای غیرانسانی آنها افدام 
عاجلی کند. 

پس از چندی» خبر شهادت 
صارمی و ۷ تن دیپلمات به دست 
طالبان اعلام شد» اجساد آنان از 
سوی نمایندگان صلیب‌سرخ 
شناسایی و به تهران فرستاده شدند. 
مراسم بزرگداشت این شهیدان در 
مسجدالجواد تهران با حضور 
روزنامه‌نگاران و نمایندگان 
رسانه‌های داخلی و خارجی برگزار 
شد. عطاءالله مهاجرانی» وزیر ارشاد 
در این مراسم گفت: تلخی شهادت 
محمود صارمی در جنایئی است که 
آنها به نام اسلام انجام داد‌اند. 
متأسفانه چهر؛ُ اسلامی که پیامبرش: 
پیامبر رحمت است, توسط کسانی. که 
به متحجر تعبیر شده‌اند مخدوش شده 
است. دین اسلام مساری خشونت 
نیست: کسانی که این معادله را 
پیگیری می‌کنند» به نقش اسلام و 
خود اسلام آسیب می‌زنند. 


طالبان از سوی مقامات و نهادهای 


مختلف داخلی و خارجی محکوم " 


شد . 
گید این واقعه را به تمام ایرانیان, 
جامعةٌ مطبوعاتی و خانواده‌هایشان 


تسلیت عرض می‌کند. روحشان شاد. 


4 
وزير ارشاد 
3 

عطاءالله مهاجرانی» وزير فرهنگ و 
ارشاد اسلامی و نیز عبدالله نوری» 
هم‌اکنون معاون توسعه و امور 
اجتماعی رئیس‌جمهور است. به 
دست عده‌ای مورد سوء فصد و 
ضرب و شتم قرار گرفتند و مجروح 
شدند. 

حمله به مهاجرانی و نوری در 
مراسم تشییع جنازۂ شهیدان پس از 
نماز جمعهً ۱۳ شهریور توسط حدود 
۰ نفر که شعار «مرگ بر نوری»» 
«مرگ بر لیبرال»؛ «ای حامی منتظری 
مرگت باد»» مرگ بر ضد 
ولایت‌فقیه» و... سرمی‌دادند» انجام 
شد. در این هجوم محافظین و مردمی 
که مانع درگیری می‌شدند نیز مصدوم 
شدند . ۱ 


شکاینهایی از 
شلمچه و دتارات 


دادگستری اعلام کرد به شکایت 
سیدمحمد خاتمی» ریاست‌جمهوری» 
مدیران مسئول نشریات شطمچه و 
بالثارات الحسین به انهام توهین و 
اهانت و نشر اکاذیب و تخطی از 
قانون انتخابات محاکمه می‌شوند. 

سعید نوبری» مدير روابط 
عمومی دادگستری کل استان تهران 
علاوه بر این مطلب گفته بود این 
اتهامات در شمبه ۱۴۱۰ دادگاه 
عمومی تهران به صورت علنی و در 
حضور هیأت منصفه مطبوعات 
بررسی می‌شود. 

این شکایت از سال گذشته 
مطرح و در دست بررسی و پیگیری 
بوده است؛ اما ریاست جمهوری 
شکایت خود را پس گرفت. 

شید محمد علی ابطحی, رئیس 
دفتر ریاست جمهوری نامه‌ای به 
شرح زیر به دادگاه ارسال کرد: 

بدین‌وسیله اعلام می‌شود اگر چه 
رعایت اخلاق و قانون شرط اصلی 
بهره‌گیری دولت از آزادی است و 
به خحصوص القای سلیقه‌ها و برداشتها 
به‌نام مقدسات ؛ دين و فرهنگ» کاری 
ناشایست است و با ارتکاب منکر 


تهمت و ناسزاگویی نمی‌توان مدعی 
رعایت میزان امر به معروف و نهی از 
منکر بود» اما شایسته است همه ما 
بویژهمسئولان جامعه, مظهر شکیبایی 
اسلامی و سعۀ صدر ملت بزرگوار 
ایران باشیم و حتی بکوشیم نارواییها 
و بی‌وفاییها را تحمل کنیم و این را 
حداقل تاوان و هزینه‌ای بدانیم که 
برای نهادینه‌کردن انتقاد و آزادی در 
چارچوب قانون باید بپردازيم. 

در این نامه آمده است: نظر به 
نیاز جامعه به بالابردن سطح تحمل و 
ظرفیت افراد و گروههای اجتماعی و 
پیشقدمی مسئولان در این راه جناب 
آقای خاتمی از شکایت شخصی 
خود صرف‌نظر کردند. امید است با 
پاس داشتن موازین اسلامی, اخلاقی 
و قانونی و حرمت تمامی شهروندان 
کشور» فرهنگ «نشد» جایگزین 
روشهای به کار برده شده باشد. 

از طرفی سیدمحمد غرضی» 
وزیر سابق پست و تلگراف و تلفن و 
نیز بهزاد نبوی از شلمچه به اتهام نشر 
اکاذیب و توهین شکایت کردند که 
در این مورد هیأت منصفة مطبوعات 
مدیر مسئول شلمچه مسعود دهنمکی 
را مجرم شناخت» اما مستحق تخفیف 


دانست. 


عصر ما 
دادگاهی شد 


محمد سلامتی» مدير مسئول دو 
هفته‌نامة عصر مابه اتهام توهین و 
نشر اکاذیب در دادگاه مطبوعات 
محاکمه شد. 

شاکیان عصر مد وزارت 
اطلاعات. خانوادهء شهید همت» 
نیروی انتظامی و مدیر مسئول نشرية 
با ثاراتلحسین بودند. از جمله 
موارد اتهامی عصر مادرج اظهارات 
فردی به نام «فراستی» علیه یکی از 
نامزدهای انتخاباتی ریاست 
جمهوری در مقالهُ «ترفند رسوایی 
انتخاباتی» و استفاده از عبارتهای 
«گروهمک فشار» و «جغدان شوم» 
برای انصار حزب‌الله بود. 

بنا به رأی دادگاه» پس از شور 
با هیأت‌منصفه» سلامتی در خصوص 
شکایت با ارات مجرم» اما مستحق 
تخفیف شناخته و نسبت به شکایتهای 
نیروی انتظامی و خانوادۂ شهید همت 
تبرئه شد. 


محاکمه صی و 
» » اد 


ح 


مهدی نصیری» مدير مسئول ماهنامةً 
صییح به جرم نوهین. افتراء نشبر 
اکاذیب و تشویش اذهان عمومی به 
دادگاه احضار شد. شاکیان صسح 
نیروی انتظامی و اکبر قهرمانی و 
احمد وکیلی بودند. 

شکاست نیروی انتظامی از 
مقاله‌ای به نام «پیش فنگ پرای چه» 
بود که در آن. دوران سربازی را 
علافی و هرز رفتن دو سال عمر 
جوانان قتلمداد کرده است. 
هیأت‌منصفه نسبت به شکایت علی 
وکیلی» صبح را مجرم به افثرا 
شناخت و مستحق تخفیف ندانست» 
اما در خصوص شکایت نیروی 
زمینی ارتش آن را مجرم تشخیص 
نداد. 
٠‏ ا همچنین نظر هيأتمنصفة 
مطبوعات دربارۂ شکایت رئیس کل 
دادگستری استان تهران از 
سیدحسام‌الدین شریعت‌پناهی» مدير 
مسئول ماهنامة پیشنهاد به دلیل نشر 
مطالب خلاف عفت عمومی, برائت 
بود. 
امتیاز انتشار هفته‌نامة خانه (ارگان 
خانةٌ روزنامه‌نگاران جوان) به استناد 
ماد ۲۷ قانون مطبوعات به جرم 
اهانت به مقدسات اسلامی و امام 
خمینی(ره) لغو شد. 

سعید وبری» مدیر روابط 
عمومی دادگستری کل استان تهران 
گفت : محمدرضا زاثری [مدیر 
مسئول خانه ] به انهام-توهین و 
اهانت به مقدسات دين مبین اسلام و 
ساحت مقدس مراجع عظام شيعه و 
بنیانگذار چمهوری اسلامی و چاپ 
تصاویر خلاف عفت عمومی به 
استناد مواد ۱۳۰ قانون دادرسی 
کیفری با صدور قرار بازداشت موقت 
روانهٌ زندان شد... البته با توجه به 
اینکه متهم روحانی است در 
تحقیقات اولیه با وجود احراز اتهام» 
شعبۀ ۱۴۱۰ از بازداشت وی 
خودداری و پرونده را به دادسرای 
ویژة روحانیت ارسال کردا اين 
دادشرا به استناد تبصره یک ماده ۱۳ 
آیین‌ناسه قأنون دادسراها و 


دادگاههای ویژه روحانیت» پرونده را 
برای رسیدگی به همان شعبه ارسال 
کرد که متعاقباً در تحقیقات بعدی 
برای متهم قرار قانونی صادر شد. 

وی اعلام کرد: این هفته‌نامه 
درشمار؛ ۶۲ مورخ ۴/۲۴ در مطلبی 
با عنوان «هنیچکس فرصت ندارد 
پاسخ بدهد» مطالبی سراسر توهین و 
اهانت به مقدسات اسلامی و 
حضرت امام(ره) چاپ کرده است. 
...این نشریه در شمارءة ۳۶ خود 
تصویری از یک دختر بی‌حجاب در 
حال بازی فوتبال به چاپ رسانده 
است که این موضو ع نیز از موارد 
شکایت مدعی‌العموم بوده و مورد 
رسیدگی است. - 

وی بعد از دادگاه خبر داد 
زاثری به جرم اهانت به احکام 
مقدس اسلام به استناد مادة ۵۱۳ 
قانون مجازات اسلامی به پرداخت 
سه میلیون ریال جزای نقدی تعزیری 
و به جرم چاپ نامه‌ای اهانت‌آمیز 
دربار؛ شخصیت حضرت امام 


۱ خمینی(ره) به استناد ماد ۵۱۴ همان" 


قانون به شش ماه حبس تعزیری 
محکوم شد که با درنظر گرفتن سوابق 
متهم و داشتن استحقاق تخفیف مورد 
نظر اعضای هیأت منصفهٌ مطبوعات» 
حبس نامبرده به استناد ماد ۲۵ 
قانون مجازات اسلامی به مدت دو 
سال معلق شد. 
شما 
جرم 


شما مجرم شناخته شد. 

روابط عمومی دادگستری تهران 
اعلام کرد: براساس رأی دادگاه» 
اسدالله بادام‌جیان» مدیرمسئول 


هفته‌نامة شما در خصوص شکایت 


ابراهیم یزدی» به جرم توهین و اهانت 
و نشر اکاذیب به استناد مواد ۶۹۸ و 
۸ قانون مجازات اسلامی جمعاً 
به پرداخت سه میلیون ريال جزای 
نقدی تعزیری محکوم شد. 


* مهھ مه ر = مه 
بخت توس برگشت 
داذگاه انقلاب انتشار روزنامهً توس 
را ممنوع کرد و مسئولان طراز اول 
آن دستگیر شدند. 

اطلاعیه‌ای از سوی آن دادگاه 
صادر شده که حاکی است: با توجه 
به فعالیت تعدادی از گردانندگان 
روزنامۀ وس عليه امنیت» منافع ملی 


و ضدیت با نظام مقدس جمهوری 
اسلامی» این عده توسط دادگاه 
انقلاب اسلامی تهران دستگیر شدند. 
انتشار روزنامه توس نیز از روز 
چهارشنبه [مورخه ۷۷/۶/۲۵] 
متوقف و این روزنامه تعطیل شده 
است. ۱ 

ماشاءالله شمس‌الواعظین. 
سردبیر جامعه و سپس توس صبح 
روز چهارشنبه ۶/۲۵ بازداشت شد. 
محمد صادق جوادی حصاری (مدیر 
مسئول)» حمیدرضا جلایی‌پور (عضو 
هیأت مدیر؛ توس و مدير مسئول 
حامعه) و سیدابراهيم نبوی (نویسنده) 
نیز دستگیر شده‌اند. محسن سازگارا 
(مدیر عامل مؤسسة جامعة روز) نیز 
در این مدت به علت ناراحتی قلبی 
در بیمارستان به‌سر می‌برد. 

گفتنی است پنج شکایت دیگر 
بعد از محکومیت و توقیف روزنامۀ 
بحامعه به دکتر حمیدرضا جلایی‌پور» 
مدیرمسئول آن روزنامه ابلاغ شده 
بود. 

جلایی‌پور در این‌باره گفته بود: 
با توجه به ماده ۸ آیین دادرسی» 
حکم لغو امتیاز یک روزنامه به مانند 
فوت یک انسان است و همانطور که 


نمی‌توان برای یک مرده پرونده تشکیل 


داد» برای روزنامۀ لغو امتیاز شده نیز 
نمی‌توان پروتده تشکیل داد» اما 
ظاهراً قرار است دوباره روزنامةٌ ما 
را زنده کنند. 

شکایات مسطرح شد از 
جلایی‌پور شامل : شکایت دادستان 
دادگاه ويه روحانیت اصشهان. 
مصطفی ميرسليم» عبدالرحیم 
ساروقی» سلطانی‌زاده و یکی از 
شرکتهای تابعٌ وزارت نیرو بود. 

یادآوری می‌شود انتشار روزنامة 
حامعه پس از ۱۲۲ شماره پنجشنبه 
۱ لغو شد و از شنبه ۵/۳ هفته‌نامة 
توس با گردانندگان و سیاق جامعه » 
روزانه منتشر شد. مورخ ۰۵/1۲ 
فردای سخنرانی محمد یزدی» رئیس 
قوه قضاییه در نمازجمعه و نیز در 
جلسه مسئولان قضایی که آن 
جایگزینی را فریبکاری و بی‌توجهی 
به قانون خواند» عده‌ای بدون معرفی 
خود در مقابل ساختمان روزنامه 
نوس جمع شدند و باتهدید و 
ارعاب مسئولان و حمله به سردبیر 
آن» خواهان توقیف این روزنامه 
شدند. در پی فشار بعضی مسئولین و 


گروههای سیاسی به رأی شعبهة 
۰ دادگاه عمومی تهران (به 
استناد بند ج ماده ۷ و ۳۳ فانون 
مطبوعات) انتشار توس متوقف شد. 
از یکشنبه ۵/۱۱ هفته‌نامه آفتاب 
اروز البته با شکلی متفاوت, کار 
جامعه و توس را پی گرفت. اما از 
دوشنبه ۵/۱۲ با حمایت مسئولان 
مطبوعاتی وزارت فرهنگ و 
ارشاداسلامی مجددا توس به کار 
خود ادامه داد تا اینکه از تاریخ 
۵ مسئولین توس بازداشت و 
مجدداً انتشار روزنامه متوقف شد. 

قابل توجه است که پس از 
پی‌گیریهای خانواده و دوستان» 
حمیدرضا جلایی‌پور سه‌شنبه ۷/۲۳ 
فعلاً با قرار آزاد شده است. 

در این مورد سازمان ناظر بر 
حقوق بشر با صدور نامه‌ای 
سرگشاده به ریاست قوهٌ قضائیه 
خواستار آزادی سریع و بی‌قید و 
شرط این روزنامه‌نگاران شد و در 
این نامه ابراز نگرانی شده است که 
تحت‌فشار قراردادن آنها منجر به 
امضای اعترافات دروغین شود و 
انگیزۂ اصلی بازداشت این چهار نفر 
مجازات آنها به دلیل فعالیتهایی در 
زمینه نویسندگی و تهدید دیگر 
روزنامه‌نگاران است. 

این سازمان از مسئولان مربوط 
شخواسته است حداقل آنهابه 
خانواده‌هایشان» وکیل و پزشک و 
دادگاه قانونی دسترسی داشته باشند. 

گفتنی اسنت آقایان ماشاالله 
شمس‌الواعظیین» محمدصادق 
جوادی‌حصار و سیدابراهیم نبوی در 
تاریخ ۷۷/۷/۲۹ با قرار کفالت 
آزاد شدند. 


مە 2 
رادو موقتا 
مسدود است 
انتشار هفته‌نامة ر نو همزمان با 
نوس متوقف شد. 
رن به توقیف نشریه, دستگیری و... 
وی وادار به تعطیلی موقت را١‏ شد. 
گفتنی است علاوه بر بسته‌شدن 
توس و راهن حبر تعطیلی ماهنامه 
ادرال فردا نیز پخش شده بود. دفتر 
این مجله با صدور بیانیه‌ای اعلام 
کرد: در شرایط فعلی نیز تهدیدهای 
غیررسمی که معمولا به ابر اد فردا 


تب 
2 


ره ۴۴۳ 


۶۸ 


کیان د 


ر۴۳. 


وارد می‌شده است. تشدید شده» اما 
هیچ برخورد رسمی با این نشریه 
نشده و حبر تعطیلی آن صحت ندارد. 
نشریه نشده و خبر تعطیلی آن صحت 
ندارد. 
مییی. خواهار... نیز 
هفته‌نامه مین موقتاً متشر نمی‌شود. 

کمال مرادی» مدیر مسغول مہین 
گفت: باید به بعضی سژالات دادگاه 
وی روحانیت پاسخ دهیم. 

هچنین نشریات نواناه نويد 
اصفهان. جامعة سالم و... در 
ماههای اخیر متوقف شده‌اند. 
نویسندگان نیز 
محاکمه می‌شوند 
رئیس قوهٌ فضائیه. آیت‌الله یزدی در 
سخنرانی برای مسئولان سپاه 
پاسداران گفت: تاکنون در صورت 
چاپ مقالات خلاف قانسون در 
مطبوعات تنها مدير مسئول آن نشریه 
محاکمه می‌شد ولی براساس 
بررسیهای به‌عمل آمده می‌توان علاوه 
بر مدير مسئول» شخص نویسنده مقاله 
را که به درو غ انهام زده و يا به 
مقدسات توهین کرده است» طبق 
قانون مجازات اسلامی محاکمه کرد. 
و بت 

۵ 

به‌پا سود 
آیت‌الله جنتی. خطیب نماز جمعً 
تهران دربار؛ مطبوعات اظهارنظر 
کرد. وی گفت: در کشور ما توطثه» 
خیانت» هتک حرمت به بسیجی و 
آبروبری آزاد نیست و مردم ما این 
مسائل را تحمل نمی‌کنند... آنها 
می‌خواهند هر کسی را با تهمت خلاً 
آزادی از صحنه خارج سازند و با 
عنوان آزادی از دیگران سلب آزادی 
کنند و این حربه‌ای برای خارج 
ساختن حریف است... این افراد اگر 
کسی حرفی می‌زند سر و تهش را 
می‌زنند و هوچیگری می‌کنند و قصد 
دارند این همه جهاد و فداکاریها را 
نادیده بگیرند اما نمی‌دانند که این 
اعمال در کشوری که پایگاهش قرآن 
و اسلام است عملی نیست... 

آنها به گونه‌ای رفتار می‌کنند که 
گویی ۲۰ سال گذشته در کشور 
شفقان بوده و حالا آنها تحفه‌ای را 
برای مردم آورده‌اند. آیا علمدار این 


حرکات جز بیگانه‌پرستان کسی دیگر 


است؟... 

امروز مردم از مسئولانی که 
می‌توانند از حرکت بیگانه‌پرستان 
جلوگیری کرده و حدود آزادی را 
مشیخص کنند می‌خواهند که با 
کارهای غیراسلامی برخورد کنند... 

رهمبری برای این است که 
مادامی که مسشولان کار خود را 
می‌کنند تشویق و تأیید کنند و در 
مواردی که از خط خود حارج 
می‌شوند به آنها نهیب بزند... 

به مسئولانی که تاکنون به وظیفه 
خود در قبال اين مسأله عمل 
نکرده‌اند» می‌گویم اگر کوتاه آمده‌اید 
استغفار کرده و کفاره دهید تا در آن 
صورت مردم نیز پشتیبان شما باشند. 

امام جمعه موقت تهران تصریح 
کرد: ما می‌فهمیم اگر این‌گونه اعمال 
ادامه پیدا کند نتیجه‌اش این است که 
مردم عصبانی شوند و یکباره 
صبرشان لبریز شود و آشوبی بپا شود. 


۶۶ 

هیات جدید 

۷ 2 
دادستانی ویژه 
مطبوعات 
دادستان کل کشور با صدور 
اطلاعیه‌ای اعلام کرد برای بررسی 
جراید و نشریات کشور هیأت 
ویژه‌ای تشکیل می‌شود. 


متن این اطلاعیه بين شرح . 


است: نعمت بزرگ آزادی از 
هدیه‌های الهی به جامعه بشریت و از 
حقوق فطری و طبیعی انسانها است 
و از بدو پیروزی انقلاب اسلامی و 
حاکمیت نظام الهی در ایران با توجه 
به اینکه اسلام اعتبار والایی برای 
آزادی قایل هست» مقوله آزادی 
مطرح و به‌حمدالله والمنه همه از آن 
نعمت بزرگ بهره‌مند شده‌اند. 
خوشبختانه رباست محترم 
جمهورى هم در طرح اصول 
برنامه‌های خود بر کلمه آزادی و 
قانونمندی تأکید بالایی داشته‌اند که 
موجب تحکیم بیشتر آن در جامعه 
گردیده و وظیفه قوای سه‌گانه کشور 
و همه مسئولان نظام است که با تمام 
وجود از بهره‌مندشدن جامعه از آن 
هدیه آسمانی حمایت نمایند. منتهي 
بعضی افراد ضدانقلاب و کسانی که 


معتقد به نظام و امام بنیانگذار 
جمهوری اسلامی "نبوده و نیستند و 
یا افراد فافل و جامل ويا 
فریب‌خورده از این موهبت الهی 
سوءاستفاده کرده و با طرح مسائلی 
اصبل نظام اسلامی و یا اعتقاد و 
ایمان مردم را که سرمایه اصلی نظام 
است» هدف قرار داده و اذهان پاک 


و مطهر ملت عزیز مخصوصاً جوانان 


را آلوده می‌کنند و در حقیقت با این 
حرکت بر ضد آزادی فیام کرده و 
مانع راه آزادی گردیدند. ۱ 

در امتثال فرمان مطاع و هشدار 
فاطبع و جدی مقام عظمای ولایت 
(دام‌ظله العالى) در دیندار با 
فرماندهان و مسئولان سپاه پاسداران, 
دستگاه فنضایی خود را موظف 
می‌داند در برخورد با عوامل این 
حرکت اعم از اشخاص ويا 
مطبوعات برخوردی جدی‌تر و 
شفاف بنماید» لذا هیأتی در دادستانی 
کل کشور تشکیل و موظف گردید 
مجموعه جراید و نشریات را مورد 
بررسی قرار داده و یا با گرفتن 
اطلاعات و گزارش از خوانندگان 
گرامی موارد خلاف افراد و نشریات 
را مشخص و براساس اختیارات 
دادستان کل کشور نسبت به حسن 
اجرای قوائین در مملکت برحسب 
مورد به دادگاههای انقلاب و با 
دادگستری ارجاع و با پیگیریهای 
لازم براساس موازین قانونی نتیجه را 
به‌اطلاع عموم پرسانند. 

۶ 
نامه سرگشاده 
۰ > 

به وزير کشور 
انجمن اسلامی دانشجویان 
دانشگاههای فردوسی و علوم‌پزشکی 
مشهد خطاب به وزير کشور و 
جانشین فرماندهی کل قوا در نیروو 
انتظامی نامه سرگشاده‌ای منتشر و از 
ناامنی در مشهد گله کرد. 

نامه مزبور چنین شروع شده 
است: پنجشنبه ۷۷/۶/۵ در خیابان 


دانشگاه شهر مشهد بار دیگر امنیت و 
آزادی شهروندان توسط گروه شناخته 


. شده فشار نقض شد. افرادی که 


قریب یکسال و نیم پیش با شکستن 
حریم اولاد پیامبر از سخنرانی 
حجت‌الاسلام والمسلمین خاتمى 
جلوگیری کردند» با توجه به عملکرد 


نیروهای امنیتی و فضایی در استان 
جری‌تر شده و این بار شرکت‌کنندگان 
در مراسم سخترانی معاون محترم 
رئیس‌جمهوری را مضروب کردند. 

در بخش دیگر این نامه آمده 
است: به‌راستی چگونه است که 
نیروهای اطلاعاتی و امنیتی به‌عنوان 
زیر مجمروعه‌ای از دولت» تلاش 
موثری جهت دستگیری مهاجمین و 
اعلالگبران نظم و امنیت شهر 
نمی‌کنند؟ امروز متأسفانه هتک 
حرمت مراجع و مسئولان نظام 
صورت می‌گیرد و حافظان امنیت 
شهر فقط نظاره‌گرند. " 


نامه‌های همسران 


بازداشت‌شدگان 


چند تن از همسران افرادی که در 
جریانات اخیر مربوط به مسائل 
نجف‌آباد و آیت‌الله منتظری دستگیر 
شده‌اند و په مراجع ذیربط نامه‌های 
شکوه‌آمیز نوشتند. 

۰ اشرف منتظری در اعتراض به 
بازداشت همسرش» سیدهادی 
هاشمی به ریاست فوه قضائيه» محمد 


یزدی نامه‌ای صادر کرد. 


وی در این نامه اظهارات محمد. 
یزدی را مبنی بر اينکه «بجز سازمان 
امور زندانها هیچ نهاد. و ارگانی اعم 
از سپاه» نیروی انتظامی و وزارت 
اطلاعات حق داشتن زندان 
احتصاصی ندارد» و نیز «نگهداری 
متهمان برای مدت کمتر از ۲۴ 
ساعت در نیروی انتظامی برای نهیۀ 
گزارش و معرفی به مراجع قضایی از 
شمول این فانون حارج است»؛ 
خلاف عملکردش خوانده و دلیل 
سخن خود را بازداشت چهارماهۀ 
پنهانی همسرش, بدون تفهیم اتهام 
می‌داند. 

اشرف اصفهانی خواسته است 


نوع اتهام» محل بازداشت و مرجع 
خانوادۂ ایشان روشن کنند. 

همچنین زفرا پور اسماعیلی در 
نامه‌ای به بازداشت و محکرمیت 
حبس نزد مراجع و علمای دینی» 
کمیسیون حقوق بشر اسلامی و 


ریاست جمهوری شکایت برده است. 

به گفتٌ وی» نادی نمایندهٌ طلاب 
نج ف آباد در قم در زابطه با جریانات 
آیت‌الله منتظری دستگیر شد. 

طاهره قابل نیز در نامه‌ای مراتب 
اعتراض خود را از دستگیری و 
حبس شوهرش, سید ابوالفضل 
مُوسویان به همان مراجع اعلام کرده 


است. 
انتقاد دانشگاهیان 
از رئیس‌مجلس 


انجمن اسلامی دانشگاه علم و 
صنعت ایران با انتشار بیانیه‌ای از 
تحلیل رئیس مجلس دربازة اوضاع 
سیاسی اخیر کشور انتقاد کرد. 

برخوردهای خشونت آمیز گروههای 
فشار و استیضاح وزیر کشور» 
تصریح شده که مقايسة ایران امروز با 
مع‌الفارق است که نتیجه‌ای جز 
تشنج‌آفرینی و رویگردانی هر چه 
داشت. در این بیانیه تأکید شده که 
سلب آزادی و جلوگیری از 
قانونمندی و کارشکنی در برابر 
دولت» بزرگترین عامل بالقوه 
جمهوری اسلامی در گرداب بحران 


قطعنامه دفتر 
نحکیم وحدت 


نشست سراسری اتحادیۂ انجمنهای 
اسلامی دانشجویان دانشگاههای 
سراسر کشور (دفتر تحکیم وحدت) 
با حضور قریب ۶۰ دانشگاه از 
سراسر کشور در دانشگاه صنعتی 
شریف به مدت دو روز پرگزار شد و 
با توحه به شرایط حساس کنونی 
جامعه موارد زیر را اعلام کردند: 

۱. در آستانة برگزاری سومین 
دور انتخابات مجلس خبرگان 
شورای نگهبان را به بازنگری اساسی 
در رفتارهای خود و در نظر گرفتن 
مصالح ملی به جای مصالح جناحی 
فراخوانده است. 

۲ حملات اخیر به اعضای 
هیأت دولت و برخورد با برعی 
مطبوعات را محکوم می‌کند و 


خواستار رسیدگی به این پرونده‌ها در 


دادگاه علنی شده است. 

۳. مشکل بنیادین را در مساأله 
افغانستان سیاست خارجی, فقدان 
راهبرد واحد و وجود مراکز متعدد 
تصمیم‌گیری در امر سیاست خارجی 
برشمرده است. 

۴ به عملکرد دستگاه قضایی 
انتقاد و اعتراض شده است. 

همچنین نوزدهمین اجلاس 
سالانة دفتر تحکیم وحدت در آستانهً 
بیستمین سال تأسیس اين انجمن در 
روزهای ۲۳ و ۲۴ مهر ماه در رشت 
برگزار شد. 

در این مراسم مهندس صوفی؛ 
استاندار گیلان گفت: بگذارید قشر 
جوان ما ابراز وجود کند و 
مصلحتگرا نباشد. با جو اختناق و 
فشار نمی‌توان اندیشه‌ای را به کرسی 
نشاند. دانشجو هميشه سعی می‌کند 
به‌عنوان عنصری نقاد حصارها و خط 
قرمزهای ساختگی و مصنوعی را که 
در جامعه رواج دارد بشکند. 


بیانیه‌های 
دانشگاه شییراز 
شورای مرکزی انجمن اسلامی 
دانشجویان دانشگاه شیراز و 
علوم‌پزشکی بیانیه‌ای منتشر کرد که در 
آن تعطیلی روزنامٌ توس و بازداشت 
روزنامه‌نگاران توسط دادگاه انقلاب 
و اخطار و توقیف انتشار چند نشريهةً 
دیگر ( راهنو تواناو...) را یک 
حرکت استراتژیک با تفسیر به رأی از 
بیانات مقام رهبری خواندند. 

در این بیانیه دو خطر عمده 
برشمرده شده است: استفاده سوء از 
جایگاه رهبری و انقلابی‌گری 
عکس‌لعملی. همچنین دربارة سخنان 
وزیر ارشاد در مصاحبه با روزنامۀ 
السفیر لبنان (مورخ ۷۷/۷/۵ 
سژالاتی به شرح زیر مطرح کردند:. 

۱ آقای وزیر شما نشریه‌ای را 
متهم کردید به سوء استفاده از آزادی» 


"شبهه در دین» اهانت به مراجع و... 


این نکته سئوال برانگیز است که شما 
در طول چند ساعت بعد از تعطیلی 
آن نشریه به این نتایج رسیدید یا از 
قبل» از زمانی که در دفتر آن نشریه 
حضور می‌یافتید و با امالی آن 
صمیمانه صحبت می‌کردید به این 
نتایج رسیله بودید؟ در هر دو 


صورت این رویکرد در شأن مجری 
شعارهای دوم خرداد نیست. از یکی 
بوی نامطبوع کنارآمدن استشمام 
می‌شود و از دیگری عدم مدیریتی 
کارآمد و تساهل و تسامحی افراطی. 

۲ آنچه مارا بیشتر نگران 
می‌کند همزمان موضع‌گیریهای 
جدیدتان با مسا استیضاح جنابعالی 
است. در مصاحبۀ شما سه نشانه دیده 
تحلیل «حرکت برای بشا» سوق 
می‌دهد : 

الف) دفاع بىسابقة شما از 
مجلس به این عنوان که اگر مجلس 
مصداق شعارهای خاتمی راهم 
استیضاح کند» در راستای ایجاد 
مشکل برای ریاست‌جمهور نیست؟! 

ب) تحلیل شما از استیضاح 
توسعهٌ سیاسی ایران خواهد درخشید) 
«کفایت» (؟) لازم را ندازد استیضاح 


۹ 
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وی حداقل.حق اوست! 

ج( امکان وجود تحلیلی 
سطحی» غیرمنطقی و نامنطبق بر 
واقعیات تمامت‌خواهانة جناح 
راست: در سیستم تحلیلی شما گروه 
نهضت آزادی به‌عنوان رقیبی برای 
استیلای قدرت در نظر گرفته 
می‌شود. حال آنکه هر روزنامه‌خوان 
آگاهی می‌داند که این گروه حتی 
توانایی اداره‌کردن یک نشریه را هم 
ندارد و سالهاست با استراتژی 
مظلوم‌نمایی» بقای سیاسی صوری 
خود را دنبال می‌کند. 

با شنیدن این تحلیلها برایمان این 
شبهه به‌وجود آمد که شاید خدای 
ناخواسته در تحلیلی دیگر (به همان 
عمق) عاق‌کردن فرزند نابالغ خود را 
در تغییر رنگ چند برگ رأی مژثر 
دیده باشند, اگر چنین است به 
صفحات اول روزنامه‌های آن طیف 
رجوع کنید تا به عمق تحلیل خویش 
واقف شوید. 


RRR 


۳ 


نب 


وس ری وچ وش ماد melek ake‏ سوه e‏ وس هی ورس زین ربتک ی یس سور ریت بان و دز رس 


رة ۲۳ 


9 
2 


. ۳. اگر قصد جنابعالی ارائ 
چهرة دموکراتیک از ایزان در خارج 
از مرزها بوده است. بايد خیلی زود 
در می‌یافتید که مصاحبه‌گر به‌نعوبی از 
فضای سیاسی جامعهُ ما آگاه است و 
البته تنها چیزی که بر آنها مکشوف 
نبود این بود که آیا ممکن است 
خاتمی آنقدر تنها باشد که سخنگوی 
دولتش نیز گاه... 


تریبون ازاد 
دانشجویان دانشگاه صنعتی امیرکبیر با 
شرکت در جلسه‌ای نظرات خود را 
دربارۂ بعضی مسائل جاری کشوری 
از جمله «فضای ایجاد شده عليه 
مطبوعات». «توقیف غیرعلنی روزنامةً 
نمی »» «انتخابات مجلس خبرگان»» 
«حمایت از دستاوردهای دوم 
خرداد» و... اعلام کردند. 

یکی از مخالفان در این جدسه 
گفت: ای حط امامیها: آیا امامتان به 
شما گفته بود جلوی شورای نگهبان 
و رئيس محترم قوة قضاییه بایستید؟ 
دانشجوی دیگری گفت: دنیای امروز 
با دنیای چند قرن پیش تفاوت کرده 
است» ولی تنها چیزی که در 
حوزه‌های ما تدریس می‌شود. فقه و 
مقتضیات آن است. وی اظهار داشت 
فقهایی که در سیستم فعلی حوزه 
تحصیل کرده‌اند» توانایی تحلیل 
موضوعات تخصصی جامعة امروز را 
ندارند. وی در ادامه بح افزود» 
انتقاد از رهبری» بحث حرمت‌شکنی 
نیست. بحث توهین نیست. وقتی 
نقش فکر را در جامعه بپذیرید اینها 
تبعانش است. وی دلایل برخورد با 
مطبوعات را مطرح‌کردن مسائلی از 
قبیل اظهارات شهرداران آزاد شده و 
مسألۀُ جابه‌جایی ۳۵ میلیاردی اموال 
دانست. 

در ادامةٌ مراسم: دانشجوینی 
جانباز اعمال نظارت استصوابی 


شورای نگهبان را سبب کاهش 


مشارکت مردم و تضعیف مشروعیت 
نظام دانست. سخنران ديگري با 
اشاره به سیر امام على در برخررد 
با مخالفین و در قضاوت گفت: امام 
علی ‏ اعلام می‌کند من برتر از خطا 
نیستم. امام معصوم این را می‌گویند. 
اگر قرار باشد هر کاری که حکومت 
می‌کند ما تأیید کنیم و بگوییم چون از 
موضع قدرت صادر شده است» 


[درست است] پس فرق مابا 
مارکسیست‌ها چیست؟ یکی دیگر از 
سخنرانان با اشاره به اينکه جنبش 
دانشجویی همواره حرکتی اصلاح‌گرا 
دارد» به آقای مهاجرانی وزیر فرهنگ 
و ارشاد تذکر داد که: آقای مهاجرانی 
اگر الان در مسند وزارت قرار دارید 
و دانشجویان از تو حمایت می‌کنند» 
بهخاطر انديشة اصلاح‌گر توست. هر 
گاه بر سر این اندیشه با صاحبان 
قدرت معامله‌ای انجام بدهید» 
حمایت دانشجویان را از دست 
خواهید داد. 

سخنران بعدی با آشاره به جو 
جدید عليه مطبوعات گفت: این چه 
جور دینی است که بیست سال 
تبلیغات حکومتی نتوانسته است آن را 
تثبیت کند و یک روزنامه ظرف 
هفتاد» هشتاد روز آن را متزلزل 
می‌کند. دین مردم را کسانی متزلزل 
می‌کنند که کوپن نماز در مدارس 
توزیع می‌کنند» کسانی به دين مردم 
لطمه می‌زنند که اختلاس ۱۲۳ 
میلیاردی انجام می‌دهند... نمی‌شود 
هر کس را که انتقاد دارد. عامل 
بیگانه» صهیونیست» خائن» جاسوس 
و تابع هوای نفس دانست و به او 
حق حرف‌زدن ندهند. 


خطر بزرگ برای 
امنیت ملی 

انجمن اسلامی دانشجویان دانشگاه 
علم و صنعت طی بیانیه‌ای نسبت به 
تضییقات ایجاد شده برای مطبوعات 
و تحدید آزادی مردم هشدار داد. 
حلاص بیانیه به شرح زیر است: 

۱. قانون اساسی بالاترین ملاک 
برای رفع اختلافات و ایجاد وفاق و 
تفاهم ملی است. آزادی در قانون 
اساسی ما از مهمترین حقوق 
شهروندان برشمرده شده و لذا به هیچ 
روی متاعی نیست که به سلیقۀ 
قدرتمندان به مردم اعطا شده یا از 
آنان سلب شود. از جمله مهمترین 
مصادیق آزادی که به آن تصریح شده 
است حق آزادی بیان و قلم است که 
در قالب مطبوعات مستقل و مردمی 
نمود می‌یابد. 

۲ در جهان امروز اقتدار و 
عزتی در دنیا حاصل نخواهد شد 


مگر پس از ثبات و امنیت در داحل» 
و این مهم صورت نخواهد بست الا 
به مدد اجرای قانون به بهترین شیوه. 
و شیوه‌ها تصحیح نخواهند شد جز با 
طرح و نقد نظرهای مختلف در 
محیطی آزاد و در معرض داوری 
افکار عمومی. آزادی نه تنها حق 
بدیهی شهروندان است بلکه از بهترین 
روشها برای اصلاح امور به دست 
حاکمان نیز به حساب می‌آید. 

۳. یکی از مهمترین آفاتی که 
متوجه فضای فرهنگی جامعه است 
طرح مسائل فرهنگی در جمعی است 
که حیطۂ وظایف آنان از جایی آغاز 


می‌شود که کلیۀ راههای فرهنگی به ‏ 


انتها می‌رسد. تا زمانی که سخن با 
قلم و زبان است پاسخ بايد با دلیل و 
قانون باشد و کسانی که جز با زبان 
شمشیر سخن نمی‌گویند نمی‌توانند در 
این وادی فاتح و سربلند باشند. 

و5 در قانون اساسی جمهوری 
اسلامی ایران مرجع تشخیص 
تخلفات مطبوعات روشن و نحووه 
رسیدگی به جرایم آنان روشن و 
مجازات آنان نیز در قانون مطبوعات 
روشن است. مادام که بنا به ادلهُ 
کافی در دادگاه به اثبات نرسد» 
مینای اعمال مجازاتی نخواهد بود. 

۵ به نظر می‌رسد در جامعه ما 
کسانی هستند که با تأویل اصواب 
خود از بیانات مقام رهبری به‌دنبال 
منافم شخصی خود همستند. 
جلوگیری از حرمت‌شکنی این افراد 
جز با آگاهی مردم رشید ایران 
اسلامی و مساعدتهای مقام رهبری 
امکانپذیر نخواهد بود. 

۶ متأسفانه بارها شاهد آن 
بوده‌ایم که کسانی در امور داغلی 
دانشگاهها دخالت کرده‌اند که قدرت 
تحلیل صحیح مسائل آن را 
نداشته‌اند. گفتمان غالب دانشجویان 
در ایران امروز چیزی نیست که با 
شعارهای سیاسی و خوشامد یا 
بدآمد جناحی خاص شکل بگیرد یا 
تغییر کند. آقای ناطق در سخنان 
خود در جمع فرماندهان سپاه باز بر 
سخنان گذشتۀ خود تأکید کرده و 
مسائلی را در مورد دانشگاه مطرح 
کرده‌اند که از عهد؛ اثبات آن 
برنمی‌آیند. ایشان اگر سخنی با 
دانشگاهیان دارند بهتر است در 
جمع دانشجویان حاضر شوند و 


سخن بگویند و البته پاسخگو نیز 


باشند. 

۷ سابقه آقای یزدی» ریاست 
قوه قضاییه در چند سال اخیر : 
حکایت از این دارد که متأسفانه در 
بعضی موارد از بیانات مقام رهبری 
در جهت مصالح جناحی خود 
استفاده کرده‌اند. بحث امربه‌معروف و 
نهی‌ازمنکر بو همچنین مسألۀ ثروتهای 
پادآورده از مصادیق بین آن به‌شمار 
می‌رود. در روزهای اخیر نیز 
متأسفانه شاهد برخوردهایی از این 
قبیل هستیم. به نظر می‌رسد کینه‌ای که 
آقای یزدی از بعضی مطبوعات 
مستقل به دلیل انتقادهای آنان از 
دستگاه قضایی به دل گرفته‌اند بهانه‌ای 
شده تا برخلاف صراحت قانون 
اساسی دستور توقیف این مطبوعات 
را صادر کنند. 

آقای یزدی باید به این سوژال 
پاسخ گویند که دستگیری گردانندگان 
روزنامةٌ توس به جرم اثبات‌نشده 
اخلال در امنیت ملیء و برخلاف 
صراحت قانون اساسی که محاکمۀ 
جرایم سیاسی و مطبوعاتی را منوط 
به حضور هیأت منصفه و تشکیل 
دادگاه علنی کرد است؛ به چه 
مجوزی صورت گرفته است و یا در 
کدام دادگاه ضالحه جرم آنان به 
اثبات رسیده است؟ البته سابقه آقای 
یزدی نشان می‌دهد که ایشان هیچ 
التزامی برای خود در پاسخگویی به 
افکار عمومی احساس نمی‌کنند. 
مسأله تأسفبار شکنجهٌ شهرداران و 
اخیراً نیز جابه‌جایی ۳۵ میلیاردی از 
دادگستری تهران نمونه‌های بارزی از 


۸ 


٩‏ سخنرانی آقای خاتمی در 
مجمع عمومی سازمان ملل و ابتکار 
ایشان در ارتباط مستقیم با مهاجران 
می‌رود تا خاتمی را به‌عنوان مهمترین 
جهرءهٌ شاخص جهان در دهۀ پایانی 
قرن بیستم مطرح کند. متأسفانه : 
اقداماتی از قبیل حصر آزادیها و 
مطبوعات در داخل کشور و 
همزمانی آن با این رویداد مهم نه تنها 
به جهت تحت‌تأثیر منفی قراردادن 
اقدامات خاتمی در داخل کشور 

# 
در ایران بعد از دوم خرداد هیچ چیز 
عوض نشده است. این تحرکات البته 


همگام با سیاست منافقان در تعرض 
به آقای خاتمی ارژیابی می‌شود. ما 
معتقدیم تا زمانی‌که آقای خاتمی به 
روند ارتباط با افکار عمومی و 
بین‌المللی ادامه دهد هر دوی 
تحرکات فوق‌الذکر با شکست مواجه 
خواهند شد. ما متأسفیم از اینکه پس 
از گذشت بیست سال از انقلاب 
اسلامی هنوز از تریبون نماژجمعه 
انقلابیونی که افتخار آنان دفاع از 
آزادی و استقلال کشور و مبارزه با 
رژیم ستمشاهی است به تفاله‌های 
رژیم منحوس پهلوی تشبیه می‌شوند و 
متذگر می‌شویم که این‌گونه سخنان 
نتیجه‌ای جز رویگردانی بیشتر ملت از 
جناح انحصارطلب نخواهد داشت. 

در انتها بار دیگر اعتراض 
خود را به برخوردهای حلاف قانون 
اخیر با مطبوعات اعلام می‌داريم و 
موکداً به دستگاه قضایی هشدار 
می‌دهیم که وظیفةٌ خود را در حفظ و 
صیانت از قانون و آزادیها و حقوق 
عمومی شهروندان از طرق قانونی و 
مشروع و به دور از سلایق جناحی 
به انجام رساند. توقیف روزنامه‌ها و 
مجلات و جلوگیری از انتشار آنان 
بدون تشکیل دادگاه صالحه با حضور 
هیأت‌منصفه و قبل از اثبات جرم 
نقض صریح قانون اساسی است و 
قو؛ قضاییه موظف است محدودیتهای 
اناد را بسردارد و 
دست‌اندرکاران روزنامهٌ توس را هر 
چه سریعتر آزاد کند. تعلل در تشکیل 
دادگاه و پیروینکردن از قانون 
مطبوعات و شکستن حرمت 
قانون‌اساسی خطری جدی‌تر و 
بزرگتر برای امنیت ملی است. 


مه 7 
قران سوتدی 
قرآن مجید به زبان سوئدی ترجمه 
شد. 

مترجم این قرآن یک دیپلمات 
سوئدی است به نام محمد کانوز 
باریترام. وی که سالها پیش به دين 
اسلام گرویده و در چندین کشور 
سفیر بوده» طی ده سال توانست این 
ترجمه را به‌انجام رساند. قرار است 
یکی از بنگاههای انتشاراتی در 
استکهلم با چهل درصد کمکی که از 
طرف دولت سوئد به پاس خدمات 
مترجم می‌شود؛ قرآن مذکور را چاپ 
کند . 


» 
رقص‌خاک در لوکارنو 
ابوالفضل جلیلی پلنگ نقره‌ای 
جشنوار؛ لوکارنو» جایز؛ هیأت 
داوران جوانان سوئثیس و نیز 
جایزء‌اتحادیه پخش فیلمسازان هندی 
اروپا را به خاطر ساختن فیلم «رقص 

خاک» از آڼ خود کرد. 

«رقص ضصاک» داستان 
دختربچه‌ای است که در کوره‌پزځانه 
کار می‌کند و برای درمان بیماریش 
نیاز به باران دارد» اما باران برای 
خشتهای کوره‌پز خانه مخرب است؟؛ 
داستان عشقی لطیف و غریب بين 
دختر و پسر فقیر اما راضی از زندگی 
است؛ داستان افرادی که با وجود 
فرهنگ و مذهبهای متفاوت» دوستانه 
در کنار هم زندگی می‌کنند و شاید 
داستان رستاخبز و اينکه از خاک 
هستیم و به خاک بازمی‌گردیم باشد. 

جلیلی سازند؛ فیلمهای «جغل». 
«گال» «یک داستان وافعی», «درنا» 
رکه در اواخر فیلمبرداری متوقف 
شد) و جمعاً هشت فیلم است که 
البته شش فیلم او در توقیف است. 


سکوت دو 
جاییزه گرفت 
«سکوت» فیلم احير محسن 
مخملباف, دو جایز؛ ویژ؛ هیأت 
داوران پنجاه و پنجسین دورۀ 
جشنوار؛ سینمایی «ونیز» را برد. 
«مدال طلا» و «سینماء انسان» 
طبیعت» نامهای جوایز اهدایی به 
مخملباف است. سبک بیان رابطهٌ 
انسان با طبیعت و هنر در اين فیلم 
تحسین هیأت داوران را برانگیخت. 


کوروساوا درگذشت 


کارگردان معروف ژاپنی در هشتاد و 
هشت سالگی از دنیا رفت. 

کوروساوا با ساختن فیلم 
فیلم ساز «راشومون» (۰۱۹۵۱ 
حوادث قرون وسطای ژاپن) که به 
جایزۂ بزرگ جشنوار؛ «ونیز» دست 
یافت» فیلم ژاپنی را در سطح جهان 
مطرح کرد. «هفت سامورایی» 
(۰)۱۹۵۴ سایٌ جنگجو» (۰)۱۹۸۵ 
«رژیاهای کوروساوا» (۱۹۹۰) و 
«ریش قرمز» فیلم‌های وی است که 
جمعا باعث دریافت جایزه افتخاری 
اسکار ۱۹۹۰ شد. 


نوشی‌رو میفونه» هنرپيشة نق 


اول فیلم‌های او نیز در زمستان . 


گذشته در سن ۷۷ سالگی 


درگذشت. 
قابل توجه 


درشمار؛ ۴۲ کان مطلبی با عنوان 
«آشنایی من با اقبال لاهوری» نوشتةً 
آن ماری شیمل: ترجمۀ خسرو ناقد 
دربخش یاد این نشریه چاپ شد. 
ضمن پوزش از خوانندگان گرامی و 
مترجم محترم» دو واژۀ «همسفر» (در 
صفحه ۲ ستون دوم) و «اندمال» 
(صفحهً ۰۶۳ ستون دوم) به اشتباه 
همسر و درمان درج شده که 
بدین‌وسیله اصلاح می‌شود. 

توضیح زیر در این باره از آقای 
ناقد به دست ما رسیده که از ایشان 
سپاسگزاریم: 

۱. صفحۀ ۶۲ ستون دوم: «عطیه 
بیگم» نام همسفر اقبال بود و نه 
همسرش. شاید برای خوانندگان کال 
اطلاع از این مطلب نیز جالب باشد 
که اقبال با «عطیه بیگم فیض» که از 
خانواده‌ای پیشرفته و آزاداندیش از 
مسلمانان شيعه هند و از فرقه «بهرّه» 
(یا بوهرا) در بمبثی بود» در لندن 
آشنا شد و همو بود که اقبال را در 
سفرش به آلمان (شهر هایدلبرگ) 
همراهی کرد و چندبار دیگر نیز 
همسفر اقبال بود. این بانوی مسلمان 
از نخستین زنان هندی و مسلمان 
شیعی بود که برای احفاق حقوق 
زنان کشورش مبارزه کرد و جزء 
اولین زنانی بود که به قصد بررسی و 
مطالعه در احوال غربیان به تنهایی به 
اروپا سفر کرد. لازم به تأکید است 
که مسلمانان شیعی بُهرّه در بمبلی 
نخستین کسانی بودند که به بانوان 
خود این امکان را دادند تا بدون 
روبنده و فعالانه در حیات اجتماعی 
شرکت کنند. 

۲ صفح؛ ۶۳ ستون دوم 
یادداشت شمار؛ ۱ : در نقل قول از 
تاگور «... جراحتِ آن در مدت 
مدیدی هم اندمال نخواهد یافت» 
صحیح است و نه «درمان». امروزه 
وازهُ «إندمال» کمتراستفاده می‌شود؛ 
ولی در جمله مزبور بجا و درست 
استفاده شده است؛ به‌طور استماره و 
به معنای «بهبود زحم». «بهتر شدن 
جراحت»» «سر بهم‌آوردن جراحت». 
(بنگرید به لغتنامۀ دهخدا). 


_ قرار است دفتر ادبیات داستانی 


ارشاد برترین کتابهای رمان» داستان 
کوتاه و بلند بیست سال اول انقلاب 
را انتخاب کند و احتمالاً به‌حدود 
بیست اثر در سالگرد پیروزی انقلاب 
اسلامی جایزه‌های ویژه‌ای اهدا کند. 
اين بيست اثر ظاهراً از ميان دو هزار 
اثر داستانی پس از انقلاب انتخاب 
خواهند شد و نویسندگان آنها جوایز 
خود را از ریاست‌جمهور دریافت 
شواهند کرد. 

18 شاعران و نویسندگان 
مکزیکی مقیم امریکا در بیست و 
پنجمین کنگر؛ مطالعات مهاجران 
مکزیکی در امریکا اعلام کردند که از 
این پس کلبه آثار ادبی خود را به 
زبان اسپانیولی خواهند نوشت. طبق 
گفتة آنها, هنرمندان مکزیکی این 
تصمیم را برای مقابله با سیاست 
انحصارگرابانة فرهنگی امریکا 
گرفته‌اند. ظاهراً اسپانیایی‌زبانها تا 
هفت سال دیگر بزرگترین اقلیت 
امریکا خواهند شد. 

8 تیصر امین‌پور کتاب سنت و 
نواوری در شعر معاصر را برای 
انششار به ناشر سپرده است. این 
کتاب» که در حقیقت پایان‌نامۀ 
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رة ۴۳ 


رة ۴۳ 


کیان د 


دکترای امین‌پور است» شامل پانزده 
فصل است. برخی از فصول این 
سنت و نوآوری» سنت.و نوآوری در 
هنرهای دینی و سنتی» تحول و تکامل 
هنر و ادبیات» جامعه‌شناسی سنت و 
نوآوری» روان‌شناسی سنت و 
نوآوری» سنت و نوآوری در فرهنگ 


۱ مردم ایران» سنت و نوآوری در 


شکل, محتوا و سبک. تحلیل سنت و 
نوآوری در تحول قالبها و قواعد شعر 
فارسی و... 

8 ابراهیم یونسی که هشر 
داستالانوسسی اش تأثیر زیادی بر 
داستان‌نویسان ده چهل گذاشت 
بالاخره بعد از مذتهاء سکوت را 
شکست و در تیرماه با نشریة حیستا 
مصاحبه کرد. وی در این مصاحبه 
ضمن بازگوکردن نکات تازه‌ای 
دربار زندگی و پیشه ادبی خود 
دربار داستان‌نویسی در ایران گفت: 
«ما هنوز داستان‌نویس قراردادی 
حوب نداریم. نویسنده‌های اروپایی 
رمانهای قرن هجده و نوزده را در 


یش پشت سر دارند و حالا رسیده‌اند به ۱ 


جویس» پروست و کافکا که بنده 
خدمت هیچ کدامشان ارادت ندارم. 
چون رمان را معما و مسا ریاضی يا 
فلسفی نمی‌دانم... ما اول باید 
مقدمات کار را بياموزيم؛ بعد 
بپردازيم به شیرین‌کاری و هنرنمایی... 
متأسفانه... اینها [داستان‌نویسان 
ایران] دون شأن خود می‌دانند یا 
شاید نشان نوعی عقب‌ماندگی که به 
شیوة دیکنز و تولستوی و تامس 
هاردی و موپاسان و موام چیز 
بنویسند. این جور داستانها را باب 
روز نمی‌دانند.» 

لازم به یادآوری است که یونسی 
خاطراتش را در هفتصد» هشتصد 
صفحه نوشته است. ولی سالهاست 
که وزارت ارشاد از صدور مجوز 
انتشار آن خودداری کرده است. 

۲ خان“ اسری ا٩ست‌نشد‏ و 
تحلیلی درباره؛ُ نیما به قلم دکتر تقی 
پورنامداریان است. این کتاب» که 
برای درک بهتر اشعار نیما نوشته 
شده. شامل بحثهایی همچون 
سرگذشتِ نیماء قالبهای شعر نیما و 
مسألهٌ معنا در شعر نیماست. 

8 دو رمان یکی به لطف ادارةٌ 


ممیزی سابق ارشاد و دیگری به دلیل 


تبلیغ خود مردم پرفروش شده است. 


رمان سه هر( و یک شب (فروغ 


شهاب) فقط به این دلیل که مدتها 


اجازة انتشار نداشت پرفروش شد» 
اگرچه ظاهراً اثر چندان جالب و 
جذابی نیست. اما رمان با مرش ال 
(ترجمه حسن کریم‌پور) به‌دلیل 
جذاپیت و عمق آن فوری بين طبقةً 
کتابخران مشهور شد و در عرض یک 
سال به چاپ سوم رسید. 

8# ترجمه آلمانی خمره نوشتة 
هوشنگ مرادی‌کرمانی چندی پیش از 
سوی انتشارات پرتند گیلبرت در 
آلمان منتشر شد. متن فارسی کتاب 
در سال ۱۳۶۷ در ایران منتشر شده 
است و مترجم آلمانی داستان» خانم 
والتباخر است. ظاهراً قرار است 
ترجمه فرانسوی این کتاب را نیز 
به‌زودی نشر لوهارماتان در پاریس 

8# ظاهراً انگلیسیها قصد ندارند 
حالاحالاها دست از سر شکسپیرشان 
بردارند و با خود عهد کرده‌اند که 
دائم تن و بدن شکسپیر بیچاره را در 
گور بلرزانند. چون یک پروفسور 
انگلیسی به نام ریچارد ویلسون اعلام 
کرد که «شکسپیر که می‌گویند الیزابت 


اول از وی تمجید می‌کرده» احتمالا. 


یک کشیش جاسوس کاتولیک بوده 
است.» این استاد دانشگاه که اينک 
سرپرست گروهی تحقیقاتی دربارة 
شکسپیر است می‌گوید: «شکسپیر در 
۶ سالگی برای خواندن درس 
طلبگی به‌منظور کشیش‌شدن به یکی 
از صومعه‌های کاتولیکها پیوست.» 

8 انتشارات الهدی اعلام کرد 
که اخیراً ۱۸ داستان کوتاه فارسی را 
در مجموعه‌ای به ام داستالهی کوټ 
مروز ارال در ترکسنستاا منتشر کرده 
است. این مجموعه که نوشتهٌ جمعی 
از داستان‌نویسان اپرانی است از 
فارسی به روسی ترجمه شله است. 

8 روزنامهٌ جمهوری اسلامی 
اعلام کرد که سازمان ناظر پر حقوق 
بشر جوایز سالانٌ خود را به سیمین 
بهبهانی و فرج سرکوهی اعطا کزده 
است. در همین حال فرج سرکوهی 
در مصاحبه با رادیو امریکا اعلام 
کرد: برای گسترش آزادی, ادارۂ 
ممیز بايد منحل شود و قانون 
مطبوعات که دست و پای نویسنده را 
می‌بندد و گردش آزاد اطلاعات و 
اخبار را غیرممکن می‌کند» باید تغییر 
کند.» 


قل از جمله کتابهای شعر که 
اخیراً فروش بی‌سابقه‌ای داشته کتاب 
پر انات خواه اند سرودة مریم 
حیدرزاده است. خانم حیدرزاده. که 
از شاعران حوب روشندل است» 
اخیراً در تلویزیون نیز برنامهُ موفقی با 
نام «با طراوت» اجرا کرده است. 

8 بعد از جنجال و فروش زياد 
رمان بامداد خمار. خانم ناهید پژواک 
نیز رمانی به نام شب سراپ (یا در 
حقیقت شب شراب) نوشت و منتشر 
کرد که در واقع پاسخی به رمان 
بامداد خمال بود و اتفاقاً فروش نسبعاً 
بالایی نیز داشت. خانم پژواک در 
مصاخبه‌ای با نشریة توانگفت: 
«رمان هداد خمل را که خراندم 
متوجه شام حتما رحیم هم باید 
گلایه‌هایی داشته باشد... در این 
رمان محبوبه تنها به قاضی رفته بود... 
و من دلم برای رحیم سوخت... 
برای همین یک آنتی بامداه خم باید 
نوشته می‌شد... کتاب را دقیقاً ۲۷ 
روزه [نوشتم ]... اما هیچ ناشری در 
ابتدا حاضر به چاپ آن نشد و من با 
سرمای شوهرم آن را چاپ کردم.» 

با این حال خانم فتانه حاج‌سید 


جوادی (نويسنده بامدلا خملا )در 


اعتراض به این عمل با تعيين وکيل 
(حمید مصدق) عليه نویسندة رمان 


کتاب شب سراپ بدون اجازه ایشان 


و با استفاده از آدمها و رویدادهای 
بامداه خما نوشته شده است. با این 
حال آخرین خبر در این باره حاکی 
است که خانم حاج‌سیدجوادی 
سرانجام از شکایت خود صرف‌نظر 
کرد و قضیه, اگرچه نه بهخوبی و 
خوشی» فیصله پیدا کرد. 
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18 بالا خره سرمایه‌داران پول‌ساز 
امریکایی که قرار بود جشنواره‌ای به 
نام همینگوی در کی‌وست امریکا برپا 
کنند. اما کار خود را به‌خاطر 


شکایت خانوادءٌ همینگوی متوقف 
کرده بودند» موفق شدند نوه همینگوی 
را نیز با خود همراه کنند و جشنوارة 
سالیانة بزرگداشت این نویسنده را در 
نزدیکی فلوریدای امریکا برگزار کنند. 


" کی‌وست که سالها پیش همینگوی 


چند رمانش را در آن نوشته بود در 
مرداد ماه محل بزرگداشت همینگوی 
بود و جالب اینکه نو همینگوی» 
لورین» نیز آن را افتتاح کرد. 

8 چهارده مبیین دورة 
دانش‌افزایی زبان و ادبیات فارسی 
برای استادان و دانشجویان ۱۱ 
کشور در دانشگاه شهید بهشتی 
برگزار شد. در این دوره ۶۵ تن از 
استادان زبان و ادبیات فارسی از 
کشورهای پاکستان, آلمان, فرانسه 
ترکیه» یوگسلاوی» بوسنی» 
قرقیزستان» هند» تاجیکستان و 
بنگلادش حضور داشتند. 

8 روزنامۀ حمشهری خبر داد که 
شهرداری پایتخت کلمبیابرای 
کم‌کردن فشار روانی مسافران 
اتوبوسها که در ترافیک گیر افتاده‌اند 
دست به ابتکاری تازه زده است. این 
شهرداری ۱۵ شاعر از شعرای کلمبیا 
را استخدام کرده تا لباسهای یک‌شکل 
به تن کنند و برای مسافران شعر 
بخوانند! 

بالاخره شورای عالی 
ویرايش صدا و سیما اعلام کرد که 
برای پاسداشت. زبان فارسی اقداماتی 
انجام داده است تا گویندگان این 
سازمان درست بخوانند و درست 
بگویند! این اقدامات شامل چاپ و 
انتشار جزوه‌ای با نام بررسی زبان 
خبر» ساخت مجموعه «فارسی را 
پاس بداریم». برگزاری دوره‌های 
آموزشی زبان فارسی, استخدام 
ویراستار» برگسزاری کلاس 
شعرخوانی برای مجریان و غیره 


8 سیمیندخت وحیدی دربارة 
وضعیت کتابهای شعر گفت: «کاغذ 
نیست. کسی کتاب.شعر نمی‌خرد و 
ارشاد نیز هیچ حمایتی از نوینسندگان 
نمی‌کند.» وحیدی تاکنون چهار 
مجموعه شعر با نامهای هور .یګ 
اسما شقان حس می کن زندگی راو 
هو جھای بی زا منتشر کرده است. 

۳ جان هونین. استاد زبان 
فارسی دانشکد؛ٌ زبان و ادبیات شرقی 
پکن» در مصاحبه با روزنامة ابران 


اعلام کرد تاکنون ۴۰ اثر فارسی از 
جمله دست‌نهی ددنگر ادیات 
فارسی (زهرا خانلری)» لیلی و 
منود بوستاد: سعدی. ریاعیات خیم 
و...رابه زبان چینی ترجمه کرده 
است. وی در همین مصاحبه گفت که 
گروهی هم‌اکنون در حال ترجمۀ 
شاهنامه ور دوسی موستادا و گلستال 
سعدی و ریات حافظ به زبان چینی 
خستند. او خود ۲۵ سال است 
مشغول ترجمهةٌ شاهناهه است و هنوز 
ترجمۀ این حماسة بزرگ را به پایان 
ترسانده است. 

8 فرخنده آقایی در مصاحبه با 
هفته‌نامة مهر درباره دسته‌بندیهای ادبی 
گفت: «جایز؛ [مجله] گردود برای 
من تجربه زیادی به همراه داشت. 
اوایل فکر می‌کردم که برخورد 
گروههای مختلف ادبی یک شوخی 

است ولی بعدها این موضوخ خیلی 
" جدی شد. تا آن موقع مرزبندیها و 
دسته‌بندیهای ادبی را نمی‌دیدم... از 
آن زمان مستقل بوده‌ام... خوب شما 
وقتی مستقل هستید و به هیچ گروهی 
وابسته نیستید» در واقع از سوی هیچ 
جناحی حمایت نمی‌شوید [اما] من 
این استقلال را می‌پسندم .» 

ق باقر پرهام در مصاحبه با 
دنو درباره زمزمة تشکیل کانون 
نویسندگان جدید گفت: «حدود یک 
ماه پیش آقای گلشیری بيانيةٌ تازه را 
که به‌عنوان منشور کانون نوشته بودند, 
به من نشان دادند و نظر خواستند. 
من به ایشان گفتم که آیا می‌خواهید 
کانونی درست کنید در مقابل کانون 
قبلی یا می‌خواهید کانون قبلی را 
ادامه دهید. ایشان گفتند همان کانون 
قبلی را می‌خواهیم ادامه دهیم منتها با 
منشوری جدید. بعد از مطالعۀ آن 
بیانیه ایراداتی به نظرم رسید. مهمترین 
اشکالش این بود که متناسب با 
شرایط زمان نوشته نشده بود بلکه 
همان روحیه و حال و هوای سال 
۴۹-۰ در آن مشاهنده می‌شد 
[اما]... آن حرکت (کانون) کار خود 
را به اتمام رسانده و به تاریخ پیوسته 
اسشت. امروز شرایط کشور ما جیز 
دیگری است. بعد از دوم خرداد 
دولتی روی کار آمده که شمار 
خویش را قانونمندی جامعه» تأمین 
حق و حقوق افراد و گروههای 
اجتماعی» مسالمت اجتماعی و 
مشارکت سیاسی و... قرار داده 


است. در این دوره نیاز جامعه ما 
تشکیل نهادهای اجتماعی... است که 
در حقیقت نخستین سنگ بنای یک 
جامعهٌ دموکراتیک است. به نظر من 
اکنون باید در قالب کانون صنفی 
انجمن اهل قلم يا اتحادیهُ اهل قلم و 
نویسندگان مطرح شود و لزومی 
ندارد اسم کانون روی آن ناشد. 
انحادیه‌ای کاملا صنفی که در 
چارچوب قوانین به مبارزه با 
سانسور» دفاع از آزادی اندیشه و 
بیان و سایر حقوق اهل قلم بپردازد.» 

8# مركز مطالعات فارسی در 
مراسمی در شهر تویواندرام ایالت 
کرالای هند آغاز به کار کرد. در 
پایان این مراسم طبق رسوم هندیان 
چراغ مخصوصی که با روغن نارگیل 
می‌سوزد توسط وزیر فرهنگ ایالت 


کرالا به نشانة همبستگی با مرکز 


.مطالعات فارسی روشن شد. 


8 به گزارش هفته‌نامهٌ مهر نادر 
ابراهیمی در برنامة کلاسهای نقد و 
بررسی حوزة هنری شرکت کرد و به 
پرسشهای حاضران پاسخ داد. از 
جمله پاسخهای جالبی که نادر 
ابراهیمی به پرسشها داد این بود که 
گفت: «... صد و چهار اثر چاپ‌شده 
و چهارصد اثر چاپ‌نشده دارم... 
زمانی بر این باور بودم که بايد رمان 
کوتاه نوشت, ولی امروز چنین 
اعتقادی ندارم.» وی ضمنا اعلام 
کرد که در حال برنامه‌رییزی برای 
نوشتن دو رمان بزرگ است که یکی 
از آنها دربار؛ امام‌خمینی ابست. 

8# احيرا ۱۵۰ اثر طراحی 
ویکتور هوگو. خالق بی ويال در 
مرکز طراحی شهر نیویورک به نمایش 
گذاشته شد. این ۱۵۰ طرح» که 
ظاهراً از ميان ۰ طرح انتخاب 
شده است» بیشتر دربارۂ کلیساهای 
ویران‌شده» حیوانات افسانه‌ای و 
انسانهای سر به دار است. 

8# چندی پیش ایران یکی از 
پیشگامان داستان‌نویسی خود یعنی 
صادق چوبک را از دست داد. اما 
اخبار واصله حاکی است که وزارت 
ارشاد تقریباً همه آثار این نویسنده را 
غیرقابل چاپ تشخیص داده است. با 
این حال جالب است که اخیراً دور 
کامل آثار این نویستده به کمک فن 
پیشرفتۀ افنست چاپ شده است و 
اینک به‌طور قاچاق و با قیمت نسبتاً 


: بالایی به خوانندگان آثارش عرضه 


می‌شود. 

8# از خبرهای جالب اشیر یکی 
هم بحثی بود که در مجلس شورای 
اسلامی دربارٌ رمان درگرفت. به 
گزارش روزتامۂ سلح یکی از 
نمایندگان, به نام حسن کامران, 
هنگام دفاع از طرح ممنوعیت 
استفاد؛ ابزاری از زنان گفت: 
«داستانهایی چون رمان اقل و دود 
[نوشتة ناصر ایرانی] که رابطۀ مستقیم 
میان زن و مرد را توصیف می‌کنند و 
زندگی افراد منحرف را آموزش 
می‌دهند و غرایز جوانها را تحریک 
می‌کنند و اندامها را...» اما در این 
موقع رئیس مجلس حرف آقای 
کامران را قطع کرد و گفت: 
به‌گونه‌ای حرف نزنید که اشاعۀ 
فحشا شودا» 

ق اخيراً رمان‌نویس مشهور 
نیکاراگوثه» سرجیو رامی‌رز با 
کناره‌گیری از سیاست» دوباره 
رمان‌نویسی را آغاز کرده است. وی 
چندی پیش رمانی به نام مرگویت! 
درا دوست داشتنی است منتشر کرد 
که به ادبیات و سیاست در زندگی 
نویسنده امریکای لاتین می‌پردازد. 

_ ایرج افشار در نامه‌ای به 
نشرية جهاد کتاب اعلام کرد که با 
انتشار جلد ششم فهرست مقالات 
فارسی (۱۳۷۱-۷۶) انتشار این 
کتابها را برای هميشه متوقف کرده 
است. وی در این نامه تصریح کرد 
که علت توقف انتشار فهرسشت 
مقالات فارسی (که مجموعاً 
۸ مقالۂ فارسی نشریات را 
از سال ۱۲۸۸ نبا ۱۳۷۶ در 
برمی‌گیرد) کثرت مجلات. پراکندگی 
انتشار و گرانی آنها و نیز سن و سال 
بالای اوست. 

8# شراگیم یوشیج. فرزند نیما 
یوشیج. اعلام کرد که به زودی 
مجموعه‌ای از اشعار نیما یوشیج را 
در مجموعه‌ای, نفیس و به‌صورت 
شایسته‌ای منتشر خواهد کرد. وی 
چندی پیش نیز نامه‌های نیما یوشیج 
را با امانتداری زياد و بدون حذف 
چیزی از آنها انتشار داد. 

8 محسن سلیمانی در مصاحبه 
با روزنامةُ آفتاب موز دربارة علت 
ترجمه و انتشار مجدد رمان ینوگیو 
(انتشارات سروش)». اثر کارلو 
کلودی» گفت: «حدود چهل سال از 
اولین ترجمهٌ کامل این کتاب به همت 


صادق جوبک می‌گذرد. اما دگرگونی 
زبان فارسی در این چهل سال» 
تحمیل لحن و زبان چوبک به متن 
اصلی رمان. کند پیش‌رفتن متن 
فارسی داستان» ترجمۀ غلط بعضی از 
کلمات و جملات توسط چوبک و 
نیز اضافه‌کردن و کم‌کردن برخی از 
جملات متن اصلی توسط اين 
مترجم» همه دال بر ضرورت ترجمۀ 
مجدد اين اثر است.» 

8 چندی پیش مینو مشیری رمان 
با بور محسن مخملباف را به 
انگلیسی ترجمه کرد. اما جالب اینکه 
مترجم متن انگلیسی فردی ایرانی 
است و ناشر کتاب (نشر نی) نیز 
ایرانی است و ظاهراً این اثر را به 
قصد همموازکردن راه مبادلات 
فرهنگی, به انگلیسی منتشر کرده 
است. 

8 آیت‌الله خامنه‌ای در دیداری 
که با شورای ویرایش زبان فارسی 
صدا و سیما در سال ۱۳۷۲ داشت 
(و متن آن را روزنامة کیهاا در 
آخرین روز مرداد ماه منتشر کرد) 
دربارة رمان خالوااه ټېو (رژه مارتین 
دگار» ترجمۀ ابوالحسن نجفی) گفت: 


«برداشت من از این کتاب بعد از - 


خواندن جلد سوم به کلی عوض شد. 
در این کتاب آن گرایش به‌اصطلاح 


انسان‌گرایی منهای مذهب خیلی ۰ 


واضح است... اگر در چشیین 
ترجمه‌هایی بشود مقداری از زور این 
حالت را گرفت» بدون اینکه به 
ترجمه لطمه‌ای وارد بیاید... _ حالا 
یا با پاورقی یا تعبیرات خاص من 
خیال می‌کنم که خیلی خوب خواهد 
بود....» 

اخیراً اعلام شد دست‌نوشتة 
ناتمامی از همینگوی در صدمین سال 
تولد او (۱۹۹۹) منتشر خواهد شد. 
این دست‌نوشته که «راستی در 
نخستیین فروغ» نام دارد ماجرای 
یکی از شکارهای همینگوی در 
افریقاست. 

8 چندی پیش در رقابتی بین 
۴ اثر از ۱۸ کشور امریکای لاتین 
و جزایر کاراییب. شاعر آرژانتینی» 
اولگا اوروزکو» برند؛ هشتمین جایزة 
ادبی خوان رولفو در مکزیک شد. 
مبلغ این جایزه صدهزار دلار است. 

18 قرار است به‌زودی انتشارات 
باران در سوئد رمان جدیدی از 


شهرنوش پارسی‌پور به نام شیوارا 
0 


E 
3 


۷۴ 


٠‏ کیان شٌ 


ر ۴۳ 


منتشر کند. این رمان چهارصد 
صفحه‌ای دربارژ زندگی و اختراعات 
مخترع ماجراجویی به نام منوچهر در 
ایران است که با دستگاه اختراعی 
خود به امریکا سفر می‌کند. 

8 بعد از جنجالهایی که نجیب 
محفوظ, داستان‌نویس مصری و برندۀ 
جایزه نوبل آفرید. خبر می‌رسد که 
وی دردسر تازه‌ای برای خود ایجاد 
کرده است. او که ابتدا از صلح مصر 
و اسراییل پشتیبانی و سپس از 
مبارزان مسلمان مصری انتقاد کرده 
بود» اینک در کتاب تازه‌منتشرشده‌اش 
عبدالناصر را دیکتاتوری معرفی کرده 
که باعث فجایم اقتصادی. اجتماعی 
زیادی در مصر شده است. وی اینک 
۶ سال دارد و قبلا دوبار از سوء 
قصد جان سالم به در برده است. 
حال باید دید نظریه جدیدش چه 
مشکلاتی برایش ایجاد خواهد کرد. 

81 حرز؛ هنری احيرأ با 
موافقت آموزش و پرورش» هنرستان 
ادبیات داستانی مکانبه‌ای تاسیس 
کرده است. هنرجویان این هنرستان 
که بايد مدرک سوم راهنمایی داشته 
باشند طی سه سال ٩۶‏ واحد 
خواهند گذراند. ظاهراً این هنرستان 
نه تنها در ایران» بلکه در آسپا بی‌نظیر 


# پانزدهمین گرههمایی 
نویسندگان» مترجمان و محققان 
ادبیات داستانی به همست دفتر 
مطالعات ادبیات داستانی در شهرکرد 


برگزار شد. در این مراسم محسن ‏ 


سلیمانی دربار مشکلات 
داستان‌نویس سخنرانی کرد. وی در 
این سخنرانی شکست داستان و کلمه 
در برابر تصویر و فیسلم؛ 
اقتصادی‌نبودن داستان‌نویسی, نبود 


نهاد صنفی نویسندگان و انتخاب 


دشوار داستان‌نویس بین مدرنیسم 
روشنفکران, رمانتیسیسم طرفداران 
ممیزی و داستان‌خواهی خوانندگان 
را از جمله مشکسلات مهم 
داستان‌نویسان دانست. 

در پایان این گردهمایبی 
قاسم‌علی فراست» محسن سلیمانی و 
رضا سیدحسینی به سوالهای 
حاضران پاسخ گفتند. 

8# وزارت ارشاد اسلامی 
الحیراً» بعد از مدتی تأخیر؛ به 
مجموعه آثار بهرام صادقی» به نام 
شب ستدرربج. مجوز نشر داده امست. 


علاوه بر این فرار است مجمرعه‌ای 
از شعرهاء نامه‌ها؛ داستانهای کوتاه؛ 
نقدها و مصاحبه‌های بهرام صادقی و 
نیز نقدهایی دربار؛ آثار او در 
مجموعه‌ای به نام خودا نی بر زین 
نمناگ در آینده‌ای نزدیک منتشر شود. 
این کتاب در ۵۰۰ صفحه و به همت 
حسن محمودی گردآوری شده است. 

8 شمارۂ اول کلک دورءهُ جدید 
با کناره‌گیری اجباری دهباشی و په 
سردبیری میرکسری حاج‌سیدجوادی+ 
با شکل و شمایلی نسبتا جدید و 
لاغرتر از گذشته منتشر شد. 
صاحب‌امتیاز این نشریه در مقدمۀ 
دورهٌ جدید علت انتشار این دوره را 
فصلنامه‌شدن کلک قدیم» تطرر و 
کشکولی‌شدن و نیز قیمت زياد آن 
ذکر کرده است و از خوانندگان؛ 
برای اینکه مطالب این شماره به‌دلیل 
وقت کم گردآورنده چندان پرمایه 
نشده است» عذر خواسته است. 
پرخی از همکاران این شمارۂ کلک 
عبارتند از: محمد حقوقی» احمد 
مجمود؛ جواد مجابی و مهشید 
مشیری. 

اد برای گردانندگان این نشریه 
آرزوی توفیق دارد. 

لا همان‌طور که دهباشی وعده 
داده بود» اولین شماره بخارا با شکل 
و شمایل کلک قدیم منتشر شد. از 
جمله نویسندگانی که با این شمارۀ 
بخارا همکاری داشته‌اند مي‌توان از 
زرین کوب شفیعی‌کدکنی» داریوش 
آشوری, بهاءالدین خرمشاهی» 
شاهرخ مسکوب. علی بهزادی و 
رضا سیدحسینی نام برد. ` 

بال توفیق هر چه بیشتر را در 
انتشار منظم ,بخارا آرزومند است. 


8 از جمله کنگره‌های ارزنده 
در زمین شعر یکی هم کنگره نیما بود 
که به‌کوشش حوزۀ هنری اصفهان به 
مدت سه روز در این شهر برگزار 
شد. در این کنگره آفایان م. آزاد 
(دربار؛ دفورماسیون در شعر نیما)؛ 
ضیاءالدین ترابی (دربارُ نیما شعر 
نو و درد مشترک)» علیرضا قزوه 
(دربارۂ جلوه‌هایی از تسامح در 
فرهنگ و شعر اسروز)» کورش 
صفوی (درباره درآمدی بر 
گرنه‌شناسی معاصر). دکتر فروزان 
سجودی (دربار؟ شعر نو» شعر کهن: 
اشتراک و افتراق)؛ موسی بیداج 


(دربار؛ نوگرایی در شعر امروز ایران 
و عرب)» هوشنگ ماهرویان (دربارۀ 
هنر و شعر؛ دیالکتیک گسست و 
تداوم)» علی موسوی‌گرمارودی 
(درباره؛ طنز.در شعر نیما): محمود 
نیکبخت (دربار؛ نیما و بازنگری 
انتقادی شعر امروز) و محمد حقوفی 
(دربار؟ نیما ذهن و نگاه نو) 
سخنرانی کردند. به‌عصلاوه در این 
کنگره ډو ميزگرد نیز با عنوان تحلیل 
و تدفیق آثار نیما و شبوه‌های نقد 
شعر با حضور شاعران و منتقدان 
برگزار شد. در کنار کنگره نمایشگاه 
تخصصی کتاب در زمینه شعر و نقد 
نیز پرقرار بود. 

8 به گزارش مجلهُ آذینه (شمارة 
۰) قرار است مجید بهشتی 
براساس رمان بافسته‌های رنج 
علی‌محمد افغانی سریالی ۲۶ قسمتی 
برای شبکه اول بسازد. بهشتی اعلام 
کرده است که ایین سریال» من 
حفظ جان‌مایه رمان؛ تفاوتهای زیادی 
با اصل رمان خواهد داشت. 

8 نرهنگستان ژبان و ادب 
فارسی که تاکنون دربار؛ ۲۲۱ واه 
فرنگی, طی مراحل طولانی» 
تصمیم‌گیری و برابریابی کرده است؛ 
در نامه‌ای به فروشگاه و رستوران 
کافی‌پک در میدان آرژانتین از ایشان 
خواست برای این رستوران واژه‌ای 
فارسی انشخاب کنند. رستوران 
کانی‌یک در کنار فروشگاه شهروند 
قرار دارد. 

8 در شهرپور ماه بهاءالدین 
خرمشاهی در نقد مفصلی بر کتاب 
هستی شنامسی حافظ (داریوش 
آشوری» نشر مرکز» ۷۷) در شمارۀ 
اول ار نوشت : «خواندن این اثر 
مرا شگفت‌زده کرد. دیدم برای اثبات 
این برداشت يا تثبیت این دیدگاه که 
حافظ عارف است و البته کمی 
آزاداندیش‌تر از دیگر عرفاء و عرفان 
او عرفان عاشقانه مکتب خراسان 
است نه مکتب ابن عربی که عرفانش 
نظری و فلسفی است, به کتابی 
سیصد صفحه‌ای یاز نبود... دیگر 
[نقص کتاب] در قرآن‌شناسی و 


7 ضصعفب در معارف اسلامی [است ]... 
[در ٹانی] حافظ در تاریخ عرفان 


اسلامی - ایرانی مقام شامخی ندارد. 
یعنی مقامی نظیر شاعران عارف 
دیگر: سنایی» عطار و مولوی. مقام 
حافظ شامخ است ولی نه در 


عرفان... آنچه در دیوان ار همست 
گاهی تلمیحات و اصطلاحات و 
تعبیرات عرفانی است که با عناصر و 
مضامین و احوال دیگر آغشته است. 
مهم این است که این اصطلاحات و 
تلمیحاث در خدمت هنر اوست... نه 
هنر او در حدمت این اصطلاحات... 
حافظ در درجه اول شاعر است.» 

8# معاونت مؤسسة دهخدا اعلام 
کرد که طرح انتقال لغتنامۀ دهخدا بر 
روی دیسک کامپیوتری مراحل پایانی 
خود را می‌گذراند. هم‌اینک این طرح 
به همت گروهی ده نفری روی 
دیسک منتقل شده و برای تبدیل آن به 
سی‌دی مرحلهُ علامت‌گذاری حروف 
و علائم شواهد مانده است. 

8# به گزارش روزنامة زد یکی 
از افسران ارشد شهربانی مصر به‌دلیل 
انتشار رمانی به نام خاطرات مامور 
,سلسس روستلبی. که دربارۀ سوء 
استفادۂ پلیس است. به‌مدت یک سال 
از حدمت معلق شد. پلیس مدعی 
است که وی مسائل طبقه‌بندی را 
افشا کرده است . 

#8 محمد سم دعلی در 
یادداشتی دربار؛ مرگ چوبک در دنه 
(شمار؛ ۱۳۰) اعلام کرد که طبق 
شنیده‌ها صادق چوبک که مجموعً 
خاطرات روزانه‌اش را در شش دفتر 
قطور تنظیم کرده بود» پیش از مرگ 
آنها را به همسرش سپرد و او نیز 
طبق وصیت هم آنها را در آتش 
انداخت و سوزاند. هنوز رسماً علت 
اینکه چرا چوبک در مدت سی سالی 
که در خارج بود این خاطرات را 
چاپ نکرد» بلکه وصیت کرد همۀ 
آنها سوزانده شود. مشخص نشده 
است. 

8 اخیراً حسن عابدینی جلد 
سوم صد سال داستاذانویسی را - که 
سالهای ۵۸ تا ۷۰ را در برمی‌گیرد - 
منتشر کرد. ظاهراً این کتاب جلد 
چهارمی هم خواهد داشت که به 
داستان‌نویسی در ایران از سال ۷۰ تا 
۷ خواهد پرداخت. کتاب صد سال 
داستادانویسی با اینکه به نظر منتقدان 
بیش از آنکه دربردارنده نقد فنی 
داستان‌نویسی در ایران باشد, نقد 
جامعه‌شناختي آثار داستانی فارسی 
است و نویسنده در آن از داوریهای 
کلی و تعصب آمیز نیز برکنار نمانده, 
اما به لحاظ اینکه نخستین کوشش 
جامع برای پرداختس به تارسخ 


داستان‌نویسی در ایران است» شايستةً 
تقدیر و تسین است. عابدینی ظامراً 
قصد دارد تاریخ نقد ادبی در ایران 
را نیز به‌زودی منتشر کند. 

قا در مرداد ماه هيات ده 
نفره‌ای» در انتشارات رندم. هاوس» 
۰ کتاب داستاني برگزیدۀ قرن به 
زبان انگلیسی را - که ۵۹ کتاب از 
این مجموعه را خود این انتشارات 
منتشر کرده - معرفی کرد که بحثهای 
زیادی را برانگیخت. بسیاری معترض 
بودند که در این مجموعه بايد آثار 
تونی‌موریسن. رمان مرباارفته و 
بسیازی از رمان‌های نویسندگان 
افریقایی, هند و استرالیایی که به زبان 
انگلیسی است نیز می‌آمد. به هر حال 
برخی از رمان‌های این فهرست 
بلندبالا عبارت است از: گتسبسی 
بزرگ (فیتر جرالد)» لوهتا(نابکوف)» 
تصوبر هنرهند به‌عنواها مرد جوا 
(جویس)» دنبای شگفت‌انگیز نو 
(هاکسلی). خشم و حیاهو (فاکنر)» 
ملدهیست و دو (هلر)» طلست در 
مروز (آرتور کستلر)؛ پبسوالاو 
عشاق (لارنس)» خوشه‌های خش 
(اشتاین بک): ۱۹۲(اورول). 
هرز رع حبوالات (اورول)» همه ردا 
دادش (پن وارن): خورشبد حمچنال 
هی دهد (همینگوی)» مامور مخفی 
(کنراد)» ا (منججا تا (مدیت (جونز)» 
ناتور دشت (سالینجر)» خاده اق 
بیسواس (و.س. نی‌پول)» ودع ا 
اسلحه (همینگوی). کی (کیهلینگ)» 
رگتاس (دکتروف)» اولی وحسق 
(لندن)» حلده تناكو (ارسکین 
کالدول)» به‌سوی فالوس دربابی 
(ولف). دل تریگی (کانرد) و 
اندها انسالی (موام). گو اينکه 
هیات داوران این انتشارات ویس 
جو یس را بهترین كتاب قرن 
دانسته‌اند. یادآوری می‌شود اوس را 
سالها پیش منوچهر بدیعی ترجمه 
کرده است» اما وزارت ارشاد آن را 
غیرقابل انتشار تشخیص داده است. 

88 مجله فر هنگ توسعه در 
مصاخبه با محمود دولت‌آبادی» 
هوشنگ گلشیری» سیمین بهبهانی و 
محمدجعفر پوینده برای نخستین بار 
در ایران با نگاهی انتقادی و از 
درون به بررسی کانون نویسندگان 
پرداشت. در این مصاحبه یا در 
حقیقت مباحثه‌های کم‌نظیر و صریح» 
چهار تن از نویسندگان ایران به 


انتقادهایی دربارۂ محفلی بودن کانون» 
نخبه‌گرایی در کانون» سیاسی بودن 
کانون» نظام بستهة کانون» تقسیم‌بندی 
نویسندگان به حودی و غیرخودی» 
ساختار هرمی کانون» تک‌صدایی 
بودن کانون» نظارت استصوابی هیأت 
مدیر کانون در گزینش اعضاء تضاد 
آزادی بی‌حدوحصر در منشور کانون 
با قانون‌اساسی ایران» فراگیرنبودن 
کانون و... پاسخ گفتند. 

دولت‌آبادی در پاسخ به سوال 
این مجله دربار؛ پذیرش نویسندگان 
روشتفکر دینی در کانون گفت: «... 
در ميان دوستانی که به ایشان اشاره 
می‌فرمایید» افرادی بوده‌اند و هستند 
که فرهنگ‌زدایی کرده‌اند» افرادی... 
که در سانسور نقش داشته‌اند... اینها 
نمی‌توانند ناگهان به‌عنوان مدافع 
فرهنگ و ادب بیایند کنار من 
آسیب‌ديدة نوعی بنشینند» مگر اينکه 
کانون نویسندگان تصمیم بگیرد که 
معضل این افراد را در دستور کار 


قرار دهد.» 
هوشنگ گلشیری نیز دراین‌باره 


۵ گفت: [ معیار کانون این است که 


: [نویسندگان] دو کتاب داشته باشند و 


با سانسور همکاری نکرده باشند. 
بخشی از روشنفکران که می‌گویند 
دینی هستیم یا حیلی هم ناله می‌کنند 
که سانسور شده‌اند و دروغ هم 
می‌گویند» اینها نمی‌توانند عضو کانون 
باشند. چون اینها در سرکوب 
روشتفکرها شرکت داشتند...» 

خانم بهبهانی نیز در این‌باره 
گفت: «... اگر از قبیل آقای 
مهاجرانی و از قبیل آقای خاتمی 
باشند» با همان آزادی» خوب بیایند 
و [البته] هیچ سابقة سویی هم نداشته 
باشند...» 

محمدجعفر پوینده نیز دربارۀ 
نخبه‌گرایی در کانون گفت: «در این 
که نگرش نخبه‌گرایانه در تفکر بعضی 
از دوستان ما وجود دارد هیچ شکی 
نیست و یکی از مهمترین عیبهای کار 
ما نیز در همین است.» پوینده در 
ادامهٌ اين مصاحبه دربارة اساسنامة 
کانون و احتمال عضویت سروش در 
کانون نویسندگان گفت: «پیشنهادم 
این است که اساسنامه حتما اصلاح 
شود. به هیچ وجه درست نیست که 
برای عضویت در کانون, دیدگاه یا 
عملکرد نویسنده‌ای در طول یک با 
چند دهه بررسی شود. چنین کاری 


در حور شأن هیچ نهاد مدنی 
نیست... اگر آقای سروش هم منشور 
و اساسنامه را بپذیرد. می‌تواند عضو 
کانون بشود و امیدوارم که این بار 
دیگر با درس‌آموزی از گذشت 
روژگار در حذف فرهنگی مشارکت 
نکند.» 1 

8# اخیراً محمدرضا شفیعی 
کدکتی در مقاله‌ای در نار (شمارةٌ 
اول) دربارۀ شعری که وی آن را 
شعر حدولی امیده است نوشت: 
«شعر جدولی شعری است که 
نويسندء آن از به هم ریختن خانواده 
کلمات و ترکیب تصادفی آنها به 
مجموعهٌ بیشماری استعاره و مجاز و 
حتی تمثیل دست می‌یابد» و سپس 
ضمن ذکر مثالهایی گویا از این‌گونه 
اشعار می‌افزاید: «بخش عظیمی از 
تولیدات ادبی سی - چهل سال اخیر 
شعر فارسی از همین مقوله است؛ 
یعنی حاصل درهم‌ریختگی نظام 
خانواد؛ کلمات زبان فارسی... وقتی 
هنرمندی حرفی برای گفتن نداردء با 
درهم‌ریختن نظام خانوادگی کلمات 
سر خود را گرم می‌کند و خود را 
گول می‌زند که: من حرف نازه‌ای 
دارم... اما اگر [در گذشته] در شعر 
موزون دایرة انتخاب و اختیار... 
محدود بود اینک با برداشته‌شدن قید 
وزن و قافیه. دست شاعران شعر 
منثور تا بی‌نهایت در این میدان باز 
است و می‌توانند شبانه‌روزی روی 
جدولهای بی‌نهایت خانواده‌های 
لغات آزمون کنئد.» 

لا احيرا شبکۀ دوم سیمای 
جمهوری اسلامی اقدام به تولید 
برنامه‌ای به نام مثنوی‌خوانی در ۱۳ 
قسمت ۲۲ دقیقه‌ای کرده است. این 
برنامه‌ها به شرح و تفسیر موی و نیز 
خواندن اشعاری از مشنوی 
جلال‌الدین محمد معروف به مولوی 
می‌پردازد. 

8 ظاهراً کار مجموعه‌سازی یا 
همان کتابسازی قدیم در زمینۀ 
داستان, این روزها همزمان با بد 
شدن وضع افتصادی مردم روندی 
صعودی به خود گرفته است. از 
جمله مواردی که می‌توان در این 
زمینه ذکر کرد مجموعه‌های 
داستانهای بادگ خشکسالی های ب 
(تورج رهنما)ء ادبیات امروز ابرا 


داستان از هدایت و نیز مجموعه 


داستانهای بزرگ علوی (بهارلو) و 
مجموعه داستانهای جمالزاده (که 
قرار است در آینده به‌کوشش بهارلو 
منتشر شود) است. ظاهراً انتشار زياد 
اين نوع به‌اصطلاح گلچینها 
(آنتولوژی) به‌دلیل راحتی کار اخیراً 
سشضت مورد توجه برخی از 
نویسندگان قرار گرفته است. 

8 آکادمی سوئد جايزءٌ نوبل 
ادبسی امسال خود رابه حوزه 
ساراماگوی پرتغالی اعطا کرد. 
ساراماگوء داستان‌نویس» شاعر و 
نمایشنامه‌نویس پرتغالی که اکنون ۷۵ 
ساله است» در خانواده‌ای کارگر به 
دنیا آمد و اینک در جزایر کاناری 
(قناری) زندگی می‌کند. آثار 
ساراماگو که نخستین نویسندۀ پرتغالی 
است که جایزءٌ نوبل را دریافت 
خواهد کرد تاکلون به بيست و پنج 
زبان دنیا ترجمه شده است. از جمله 
رمان‌های این نویسنده که طنزگزندء 
سیاسی را با رئالیسم جادویی 
درآمیخته می‌نوان به: دوه در 
ساللمرگ رگ دورس باللت(ا( و 
موند قابن سدگی و گوری اشاره 
کرد. 

8 شم اند شعر امرور 
شعردوست به‌عنوان کتاب سال 
تاجیکستان برگزیده شد. شعردوست 
در این کتاب تحولات یکصد سال 
اخیر شعر فارسی در تاجیکستان و 
ماوراءالهر را مورد بررسی قرار داده 
است. ۱ 

8# انجمن نویسندگان کودک و 
نوجوان اعلام موجودیت کرد. هیأت 
مژسس این انجمن که به زودی به 
ثبت قانونی هم خواهد رسید عبارتند 
از: حسین ابراهیمی» مهدی حجوانی» 
فرهاد حسی‌زاد. مسصطفی 
رحماندوست» شهرام شفیعی» حسین 
فتاحی» سوسن طاقدیس محمدرضا 
محمدی و فریدون عموزادۀ خلیلی. 

u‏ مراسم دومین یادروز حافظ 
در بیستم مهرماه با حضور بیش از 
۰ نفر از نویسندگان و پژوهشگران 
در شیراز برگزار شد. از جمله 
نویسندگان و پژوهشگرانی که امسال 
در این یادروز سخنرانی کردند یا 
مقالاتشان را ارائه دادند می‌توان از 
زرین‌ کوب باستانی پاریزی» 
ابراهیمی دینانی دادبه و سیروس 


شهیسا نام برد. 
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ره ۴۳ 


۷۶ 


کیان 


ره ۴۲ 


اشاره 
جووانی پاپینی ۲ (۱۸۷۱-۱۹۵۱) یکی از استادان 
ادبیات ایتالیاست که به قدر کافی مورد توجه قرار 
نگرفته است. او در کنار رمان و داستان کوتاه بیش از 
هشتاد کتاب در زمینه‌های فلسفه. الهیات و نقد ادبی 
نوشته است. در آغاز ضدملی بود. بعد به ملی‌گرای پر 
و پا قرصی تبدیل شد. آبتدا لامذهب بود. بعد مسيحي 
فعالی شد. به جنبش فوتوریست " پیوست. ولی بعدها 
به مخالفت با آن پرداخت. با اینکه دشمن دانش 
آکادمیک بود. در دانشگاههای ایتالیا به او ارج 
می‌نهادند. داستانهای کوتاهش شاهکارهای خلاقیت 
است. هر چند شاید امروز شیوۂ نگارش آنها پرتکلف 
به نظر پرسد. پاپینی خود شخصیت اصلی بسیاری از 
این داستانهاست. در داستانی خود را در هیات جوانی 
خویش, که به سختی به خاطر می‌آورد. ملاقات 
می‌کند. در داستان دیگری, پس از خودکشی به زندگی 
ادامه می‌دهد تا بدهی مختصری را بپردازد. عنوان 


غریب بهترین مجموعه داستانهای وهمناک او خجلد 


کور است. در این مجموعه داستانی به این اسم و سود 
ندارد. 
MOH FF‏ 

هیچ‌کس نام واقعی مردی را نمی‌دانست که او را 
آقای بیمار می‌خواندیم. پس از آنکه ناگهان ناپدید 
شد» همه چیزهای متعلق به او هم محو شد. همه‌چیز 
جز خاطرة لبخند به یاد ماندنی‌اش و تابلو نقاشی 
سباستیانو دل پیوفبو ۲ که او را نیمه‌پنهان در هالۀُ 
لطیف کت پوستی نشان می‌دهد در حالی که یک 
دستش در دستکش, مثل دست کسی که خوابیده 
باشد, با ظرافت آویزان است. 

چند نفر از آنهایی که واقعاً دوستش داشتند - و 
من هم خود را یکی از آنها می‌دانم - پوست شفاف 
و رنگ‌پرید؛ زرد. سكي تقریباً نان گامهاء و نگاه 
همیشه سرگرداتش را به یاد دارند. دوست داشت 
ساعتها صحبت کند, اما هرگز کسی حرفهایش را 
نفهمید. حتی بعضیها را می‌شناسم که نمی خواستند 
حرفهایش را بفهمند. چون آنچه می‌گفت خیلی 
هولناک بود. حضورش به ساده‌ترین چیزها رنگی از 


همیشه. از پلکهای فرمزش فهمیدم نمام شب بیدار 
بوده و بی‌صبرانه انتظار سحر را می‌کشیده» چون 
دستهایش می‌لرزید و انگار سراپایش از شدت تب 
به لرزه افتاده بود. 

پرسیدم:«چی شده؟ بیماریات خیلی ناراحتت 
می‌کند ؟» 

.گفت: «بیماری‌ام؟ تو هم مثل دیگران فکر 
می‌کنی من بیمارم؟ فکر می‌کنی اصلاً چنین 
بیماری‌ای وجود داشته باشد؟ چرا نگوییم من خودم 
یک جور بیماری‌ام؟ چیزی متعلق به من نیست» این 
را می‌فهمی؟ هیچ‌چیز واقعاً به من تعلق ندارد! این 
من هستم که به یک نفر تعلق دارم و آن شخص 
صاحب من است!» 

به حرفهای پریشانش عادت داشتم» به همین 
دلیل جوابش را ندادم. همان‌طور نگاهش می‌کردم» 


حتماً در نگاهم عطوفت می‌دید» چون به تختخوابم 
نزدیک شد و با دستکش نرمش پیشانی‌ام را لمس 
کرد. 

گفت: «گمان نکنم تب داشته باشی. کاملاً سالم 
و سرحالی. خون با آرامش در رگهایت جریان 
دارد. به همین دلیل می‌توانم چیزی به تو بگویم که 
شاید تو را بترساند؛ می‌توانم به تو بگویم چه کسی 
هستم. با دقت گوش کن چون ممکن است نتوانم 
یک بار بگویم.» 

بعد از این حرف» خود را روی مبل ارغوانی 
رنگ کنار تختخوابم انداخت و با صدایی رساتر به 
حرفهایش ادامه داد. 

«من یک آدم واقعی نیستم؛ آدمی مثل آدمهای 
دیگر از گوشت و پوست؛ آدمی که زنی او را به 


جووانی بابینی 


E‏ ر 
تخیل می‌زد: همین که شیئی را لمس می‌کرد» انگار 5 ۸ .۸۰*۰ 7 
Og BP: ۱ ۳‏ 
آن شیء به دنیای خوابها وارد می‌شد و بخشی از ۱ 4 1 


آن می‌شد. در چشمهایش نه اشیای موجود بلکه 
چیزهایی ناشناخته و دور منعکس بود که دیگران 
نمی‌دیدند. هرگز کسی از او نپرسید بیماری‌اش 
چیست یا چرا برای مداوای آن اقدام نمی‌کند. تمام 
وقتش را به قدم‌زدن می‌گذراند؛ شب و روزه 
بی‌وقفه. کسی نمی‌دانست کجا زندگی می‌کند» 
هیچ‌کس پدر و مادر یا خواهر و برادرهایش را 

.. ندیده بود. روزی سر و کله‌اش در شهر پیدا شد و 
روز دیگری» چند سال بعد» ناپدید شد. 


یک روز پیش از آنکه ناپدید شود. صبح زود؛ 


یط سس اد سس سب ری ت ت م لسع ای او جع ول و مہ بوک مو یہ م میوش سر س ماھ ت فا مت بت و ل د 


هنگام سپیده‌دم به اتاقم آمد و بیدارم کرد. تماس 
دستکش نرمش را با پیشانی‌ام احساس کردم او را 
ديدم که مقابلم ایستاده» پیچیده در کت پوست» با 
سایه‌ای از لبخند بر لبها و نگاهی سرگردانتر از 


3 


دنیا آورده. من مثل آدمهای دور و بر تو به دنیا 
نیامده‌ام. کسی گهوارهام را تکان نداده و شاهد 
بزرگ شدنم نبوده. من بی‌قراري جوانی یا آرامش 
پیوندهای خانوادگی را نشناخته‌ام. من - این را بلند 
می‌گویم» گرچه شاید حرفم را باور نکنید - من فقط 
شبحی در یک خوابم. تصویر شکسپیر مو به مو و به 
شکل هولناکی در من به حقیقت پیوسته: من از جنس 
خوابها هستم. به این دلیل وجود دارم که یک نفر 
خوابم را می‌بیند, کسی که الان خواب است و 
خواب می‌بیند؛ خواب مرا در حال کار و زندگی و 
حرکت؛ و درست در همین لحظه خواب می‌بیند که 
این کلمات را می‌گویم. وقتی این یک نفر اولین بار 
مرا در خواب دید من به وجود آمدم. وقتی او 
بیدار شود» زندگی من متوقف می‌شود. من یک 
خیالم؛ یک مخلوق» مهمان خیال‌پردازیهای بلند 
شبانۀ او. این خواب یک نفر دیگر به قدری طولانی 
و عمیق است که من, حتی در چشم آنها که بیدارند» 
مرئی شده‌ام. اما دنیای هشیاری: دنیای واقعیت 
خشک» از آن من نیست. من در حضور ملموس و 
عام شما احساس ناراحتی می‌کنم! زندگی من به 
آرامی در روح خالق خفته‌ام جریان دارد... 

فکر نکن مبهم حرف می‌زنم یا معما طرح 
می‌کنم ؛ آنچه می‌گویم واقعیت است؛ تمامی واقعیت 
ساده و هولناک. ۱ 

چیزی که بیش از همه عذابم می‌دهد این نیست 
که بازیگر یک خوابم. بعضی شاعران گفته‌اند زندگی 
تنها سایه‌ای از یک خواب است و گروهی از 
فلاسفه هم معتقدند تمامی واقعیت چیزی جز نوهم 
نیست. ولی فکر دیگری ذهن مرا تسخیر کرده است: 
این آدمی که خواب مرا می‌بیند کیست؟ این موجود 
بی‌نام و ناشناخته کیست که به او تعلق دارم» که 
ناگاه مرا از درون ذهن خسته‌اش» از ميان تاریکی» 
بیرون کشیده و بیداری‌اش» همان قدر ناگهانی» 
چون شعله‌ای در باد خاموشم می‌کند؟ چه روزها که 
به صاحب خفتة خود فکر نکرده‌ام؛ به این خالق من 


که با دوران ناپایدار زندگی‌ام سرگرم است! حتماً 
۱ بزرگ و قدرتمند است» سالهای مادر نظرش 


را تنها در یک شب زندگی کند. خوابهایش باید 
چنان واضح و پرقدرت و عمیق باشد که 
تصویرهایی که به وجود می‌آورد» واقعی به نظر 
رسد. شاید تمامی دنیا چیزی نیست جز نتیجه 
هميشه در تغییر گذر خوابهای موجودائی مانند او. 
ولی کلی‌گویی نمی‌کنم: اجازه بدهید بازیهای 
متافیزیکی را بة فلاسقة جسور واگذاریم! برایم همین 
کافی است بدانم مخلوق تخیلی خواب بیننده‌ای 
بزرگ و ,جخیرت‌انگیزم. 

می‌دهد؛ از همان زمان که به ماهیت خود پی بردم. 
حتماً می‌فهمی چقدر برایم اهمیت دارد؟ سرنوشت 
من به این جوابتبستگی دارد. بازیگران خوابها 
آزادند, به همین دلیل» زندگی من کاملا بر اثر تولدم 
تعیین نشده» بلکه تا حد زیادی به میل خودم بستگی 


داشته. به هر حال» باید بدانم چه کسی خوابم زا 
می‌بیند تا بتوائم شیوۂ زندگی‌ام را انتخاب کنم. در 
آغاز می‌ترسیدم کوچکترین چیزی موجب بیداری از 
۔ یعنی ابودی من - شود. یک فریاد یک صداء یک 
زمزمه می‌تواند ناگهان مرا به دیار عدم پرتاب کند. 
آن روزها برای زندگی ارزش قائل بودم؛ به همین 
دلیل بیهوده خود را شکنجه می‌کردم» تلاش می‌کردم 


سلیقه و احساسات صاحب ناشناخته‌ام را حدس 


بزنم؛ سعی می‌کردم ویژگیها و خصوصیانی داشته 
باشم که ممکن بود خوشش بیاید. همیشه بیم داشتم 
نکند مرنکب عملی شوم که او را برنجاند, بترساند - 
و در نتیجه بیدارش کند. مدتها فکر می‌کردم که او 
یک جور الوهیت پدروارٍ انجیلی است و سعی 
می‌کردم شریفترین و مقدسترین زندگیها را داشته 
باشم. زمان دیگری او را به صورت یکی از 
قهرمانان لامذهب کلاسیک تصور می‌کردم؛ تاجی از 
برگ تاک بر سر می‌نهادم» در ستایش شراب آواز 
سر می‌دادم و با حوریان جوان در بیشه‌های جنگلی 
می‌رقصیدم. حتی یک بار باور کردم که بخشی از 
خواب فرزانه‌ای اصیل و جاودانه‌ام که در دنیای 
معنوی والایی زندگی می‌کند و شبهای بلند 


بی‌خوابی را به شمازش ستاره‌ها و اندازه‌گیری زمین . 


و تلاش برای درک چگونگی پیدایش موجودات به 
صبح رساندم. 

اما عاقبت خسته شدم و از اينکه مضحکه این 
صاحب ناشناخته و نشناخشنی باشم احساس 
حقارت می‌کردم. دریافتم که این زندگی داستانی 
ارزش چنین چاپلوسی پست و نوکرمآبانه‌ای ندارد. 
به شدت در آرزوی چیزی بودم که در آغاز تا آن 
حد مایۀ هراسم بود بیداری او. عمداً زندگی‌ام را 
از تصاویر هولناک پر کردم تا شاید از وحشت بیدار 
شود. برای رسیدن به آرآمش نابودی به هر کازی 
دست زدم. هر چه در توانم بود انجام دادم تا کمدي 
غم‌انگیز زندگی ظاهری‌ام را در هم بشکنم و به این 
زندگی کرم‌وار» که به ظریقی مرا به انسانها شبیه 
می‌کند» پایان دهم . 

از هیچ جنایتی فروگذار نکردم» هیچ بی‌آبرویی 
را تجربه نکرده باقی نگذاشتم. انسانهای پیر و 
معصوم را با شکنجه‌های غریب به قتل رساندم» 
موی صدها زن را آنش زدم. من که به دلیل آرزوی 
مرگ خود وحشی شده بودم» بچه‌هایی که سر راه 
می‌دیدم با دندان پاره می‌کردم. شبها همنشین 
غولهای سياه و هولثاکی بودم که نوع بشر به یاد 
ندارد. در شرارتهای حیرت‌آور کوتوله‌هاء شیاطین و 
ارواح شرکت می‌کردم. خود را از بالای کوه به 
دره‌ای خشک و سنگلاخ» که غارهای مملو از 
استخوانهای سفید احاطه‌اش کرده بود» پرتاب کردم. 
ساحران صیحهٌ حیوانات وحشی را به من آموختند 
که شبها شجاعترین آدمها را هم به هراس 
می‌انداحت, اما انگار این آدمی که خواب مرا 
می‌بیند از آنچه آدمهای عادی را به وحشت 
می‌اندازد» واهمه‌ای ندارد. شاید از تماشعای مناظر 
وحشتناک لذت می‌برد شاید برایش اهمیت ندارد یا 


بر او تأثیر نمی‌گذارد. تا امروز نتوانسته‌ام پیدارش 
کنم. برای همین باید با این زندگی شرم‌آور؛ 
فلاکت‌بار و دروغین بسازم. 

چه کسی مرا از خواب - بیننده‌ام آزاد می‌کند؟ 
طلیعةٌ پایان کار او چه زمان فرا می‌رسد؟ چه زمان 
زنگی به صدا درمی‌آید. خروسی می‌خواند. ندایی 
او را بیدار می‌کند؟ خیلی انتظار روز آزادی‌ام را 


کشیده‌ام! بی‌صبرانه منتظر پایان این خحواب احمفانه و 


نقش ملال‌آور خود هستم! 

و حالا این آخرین تلاش من است. به حواب - 
بینندهام می‌گویم که یک خواب‌ام. می‌خواهم خواب 
ببیند که خواب می‌بیند. این برای آدمها اتفاق 
می‌افتد» مگر نه؟ مگر وقتی می‌فهمند که خواب 
می‌بینند بیدار نمی‌شوند؟ برای همین به دیدنت 


آمده‌ام و همه چیز را به تو می‌گویم. امیدوارم کسی _ 


که مرا خلق کرده درست در همین لحظه بفهمد که 
من به عنوان یک انسان واقعی وجود ندارم» چون به 
محض اینکه بفهمد» دیگر» حتی به صورت یک 
تصویر غیرواقعی, وجود نخواهم داشت. فکر 
می‌کنی موفق شوم؟ فکر می‌کنی با تکرار و 
فریادکردن این حرف می‌توانم صاحب نامرئی‌ام را 
از خواب بیدار کنم؟» ۱ 

آقای بیمار در اثنای این حرفها در مبل وول 
می‌خورد و می‌چرخید, دستکش دست چپش را 
درمی‌آورد و دوباره به دست می‌کرد» و با 
چشمهایش, که خالی و خالیتر می‌شدند, نگاهم 
می‌کرد. انگار منتظر بود هر لحظه چیزی شگفت و 
هولناک اتفاق بیفتد. چهره‌اش حالت دردکشیده‌ای 
پیدا کرده بود. گهگاه به بدن خود خیره می‌شد. مثل 
اینکه انتظار داشت در هوا حل شود» و با حالتی 
عصبی به پیشانی نمناکش دست می‌کشید. 

پرسید: «باور می‌کنی تمام این چیزها واقعیت 
داشته باشد؟ یا فکر می‌کنی دروغ می‌گویم؟ آیا من 
بخشی از یک خواب ابدی‌ام؛ خواب یک خواب - 
بینندءٌ جاودانی؛ یک خواب - بینندءٌ ابدی؟ کمکم 
کن از این خیال وحشتناک رها شوم! دلداريم بده. 
فکری به حالم بکن» راهی پیدا کن تا از این هراس 
بگریزم! خواهش می‌کنم» کمکم کن! آیا کسی دلش 
به حال این شبح خسته و بیچاره نمی‌سوزد؟» 

سکوت کردم» به همین دلیل باز هم به من خیره 
شد و بعد ایستاد. در نظرم از هميشه بلند قدتر بود. 
بار دیگر توجهم به پوست نسبتاً شفافش جلب شد. 
آشکار بود که سخت رنج می‌کشد. تمام بدنش 
متشنج بود» مثل حیوانی که تلاش می‌کند تا از دامی 
بگریزد. دستش با آن دستکش نرم برای آخرین بار 
دستم را فشرد. از اتاقم که بیرون می‌رفت» خیلی 
آرام زیر لب زمزمه می‌کرد» و پس از آن فقط یک 
نفر او را دیده است. 


بادداشتها 
Giovanni Papini‏ .1 
Futurist‏ .2 
Sebastiano del Piombo‏ .3 
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ماحراهای بسیار دیگری را پشت سرگذاشته باشند. توصیف پدیده‌ها, معنای داستان و جهت رفتاری 


® 
بگذارید آنها را نامگذاری نکنیم... چه بسا که آنها و خواه فاقد معنا) در رمان چیست؟ چگونه نحوهٌ رمار های 


(برگرفته از یکی از رمان‌های رب‌گری‌یه شخصیتهای داستان یا حتی رابطهٌ اثر ادبی را با 


1 ۳۹ 
مفهوم ادبیات تحت تأثیر قرار می‌دهد؟ اکنون که کار ی 9 1 
ادبیات ما اهداف واقع‌گرایانۂ (ااءالهه۲) عجیبی رب‌گری‌یه بهپختگی دست یافته و سینما زندگی 5 ۰ ی مھ 


دارد. اما باید پرسید مگر «واقعیت» آن چنان از ہیں دوباره و مخاطب دومی را به آن ارزانی کرده» این 
رفته است که برای یافتن و طرح دوباره آن‌باید ‏ پرسشها می‌تواند به طريقاً جدیدی مطرح شود. طبق 
پیوسته دست به دامان یک نهاد فرهنگی» سنت ادبی: پاسخ» به‌زودی خواهیم دید که ماء به تصدیق خود 
شگرد هنری» استعداد پرجسته, و یا حتی دست به وی» با دو رب‌گری‌یه مواجهیم: از سویی رب‌گریية 
دامان یک نابغه شویم؟ در واقع» ظاهراًبه‌نظر ‏ پدیله‌های غیرواسطه‌ای؛ رب‌گرییۀ مخرب معنا به 
می‌رسد برقراری و ایجاد فاصله (بر اساس آن صورتی که عمدتا در نقدهای اولي آثار او وجود 
کارکردی معین) برای نويسندة معاصر ضروری ‏ دارد. و از سوی دیگر رب گریی؛ پدیته‌های 
باشد: ضروری است (به دلیل کدام ضرورت؟) تا واسطه‌ای؛ رب گریية آفرينندة معنا که در صفحات 
نویسندة معاصر بدین باور برسد که واقعیت در یی بعدی این نوشتار؛ بروس موریسسه ۵010۵) 


سمت قرار دارد و زبان در سمت دیگر و ضروری 
است بدین باور برسد که واقعیت مقدم بر زبان و 
است؛ زیرابه اصطلاح «رسالت زبان» عبارت است 0 
از پیگیری واقعیت تا زمانی که به آن دست یابد. ۳ 
به‌راستی چرا ادبیات ما چنین رسالتی را متقبل شده ۱ 
است؟ شاید این امر به‌خاطر ماهیت خاص 
الگوهای ادبی باشد. زیرا واقعیتی که «در اختیار 
نویسنده قرار دارد» بی‌تردید می‌تواند ترکیبی جند لایه 
باشد؛ گاه روانی» گاه کلامی. گاه اجتماعی - 
سیاسی و گاه تاریخی و یا حتی تخیلی» که هر یک 
بهنوبة خود لایه‌های دیگر را از اعتبار می‌اندازد. با 
اين همه اين واقعیات یک خصوصیت مشترک دارند 
که مبین طرح و حضور مداوم آنهاست. آن 
خصوصيیّت مشترک این است که همه آنها ظاهرا 
دارای بار معنایی‌اند؛ بنابراین مسائلی همچون شور 
و جلبه, خطای تراژیک» تضاد و تعارض و یا رژیا 
همگی به‌ناگزیر به نوعی تعالی» به یک روح» په یک 
هویّت ایزدی, به یک جامعه و به یک غایت‌شناسی 
ماورای طبیعی اشاره دارد؛ به گونه‌ای که ادبیات 
واقم‌گرایانه (رئالیستی) ما نه تتها تمثیلی است؛ بلکه 
امیخته و ممزوج با معنا نیز هست. 

در بین این واقعیات. چه روانشاختی و چه 
اجتماعی» کمتر اتفاق افتاده که موضوع یا شیء از 
جایگاهی اصیل برخوردار باشد؛ تا دیر زمانی 
ادبیات فقط با روابط انسانی سروکار داشت (به‌طور 
مثال اگر در یک اثر ادبی از نوای چنگ نامی به 
ميان می‌آمد» به این دلیل بود که لابد نامه‌ای عاشقانه 
در آن چنگ مخفی شده بود)؛ و آنگاه که اشيا و 
ابزار در رمان‌ها مطرح می‌شد, این کار از نظر 
زیباشناختی یا به صورت انسانی مورد نظر بود تا 
شاید ازاین رهگذر نوعی حالت معنوی (دیدگاه 
رمانتیک) یا نوعی وضعیت اجتساعی (جزئیات 
رثالیستی) مورد تأکید قرار گیرد. می‌دانیم که آثار 
آلن رب گری‌یه صحن طرح مسألهٌ شیء یا پدیده 
ادبی است» به این صورت که مثلا نشان می‌دهند ایا 
اشیا شاخصه معناست یا برعکس» ماهیتهایی مبهم؟ 
آیا نویسنده می‌تواند و یا باید شیء را بدون اطلاق و 
اتساب نوعی تعالی انسانی به آن توصیف کند یا 
خیر؟ اساسا نقش اشیا یا پدیده‌ها (خواه واجد معنا 


ماه هو مه م و و و 


۰ ® 


(۷۱0۲۲۱۵5۵۱۱۵ این مرضوع را به کندوکاو می‌کشد. 
رب گریيةٌ شماره یک (البته این تقسیم‌بندی نه 
بر اساس تقدم زمانی» بلکه بر مبنای ضرورت 
تقسیم‌بندی است) بر این باور است که پدیده‌ها فاقد 
معناست و پدیده‌ها را حتم + عبت و بیهوده هم 
نوعی معنا باشد. اما از آنجا که این پدیده‌ها در 
مجموعه‌ای از معانی و مقاصد مختلف مکنون 
دیدگاههای شعری متفاوت» نام هر پدیده را فراگیر 
می‌کند» به همین دلیل اثر رمان‌نویس به نوعی نقش 
روان پالای دست می‌یابد: رمان‌نویس پدیده‌ها را از 
معانی مألوف آنها می‌پیراید. به چه ترتیب؟ بدیهی 
است از طریق توصیف و بنابراین » رب گری‌به 
است که امکان هر نوع برداشت و دریافت 
استقرایی از معنای شعری موجود در پدیده را تقریبا 
داستان را از بین می‌برد. ولی اهمیت روش خاص 
او در برخورد با واقعیت در همین نکته است. او 
همانند واقعگرایان از یک نمونه نسخه‌برداری می‌کند» 
یا دست کم به‌نظر می‌رسد از یک نمونه نسخه‌برداری 
می‌کند. یعنی به اصطلاح قالبگرایان (داعناه۰)0۳ 
وی چنان عمل می‌کند که گوبی رمان او رویدادی 
است که باید به ساختاری پیش ساخته و ازلی 
دست یابد: خواه این ساختار واقعی باشد با نباشد» 
و خواه واقعگرایی رب‌گری‌به عینی باشد یا ذهنی» 
زیرا تعریف واقعگرایی نه بر اساس منبع یا خاستگاه 
نمونهُ مورد توصیف, بلکه بر اساس وجود آن نمونه» 
جدای از زبان آفریننده آن است. از ینک سوه 
و مثالی باقی مانده است (زیرا که این واقعگرایی 
برمبنای ارتباطی تمثيلي استوار است.مثلاً توصیف 
او از گوجه, کاملاً شبیه گوجهٌ وافعی است, و از 
سوق دیگر واقعگرایی او واقعگرایی نوینی است 
(چون این نوع واقعگرایی به هیچ گونه تعالی‌ای 
اشاره ندارد) بلکه وجود خود را تنها منکی به 
خود می‌داند. پعنی فقط به این نکته اکتفا دارد که 
خود را به مفهوم عام و شناخته شدۀ دوجود» 
منتسب کند (مثلاً توصیف او از گوجه به گونه‌ای 
است که توصیف او نه محرک اشتهاست, و ه نفرت 
انگیز» نه به فصلی از سال اشاره دارد و نه به محل 
پرورش گوجه, و نه حتی مفهوم غذایی این پدیده). 
توصیفهای خشک و خالی پر کرد و رضایت خاطر 
خوانندهةٌ سنتی نیز از این طریق تامین نمی‌شود و 
البته می‌دانیم در. رمان‌های رب‌گری‌به چیزیهایی 
بسیار بیشتر و فراتر از توصیفب صرف وجود دارد: 
اما این نکته نیز بدیهی است که حتی معدود 
توصیفات مطروحه در آن آثار (توصیفاتی که هم 


. تمئیلی است و هم بی‌معنا) می‌تواند بر حسب 


جایگاه خود در بخشی از داستان» معنای کلی رمان 
را کاملا دگرگون سازد. در واقع هر رماني یک 


" موجود زنده و واجد ادراک است که دارای قوه 


احساس فوق‌العاده نیرومندی است و لذا کمترین 
ابهام و کمترین مقاومت در برابر تمایل به تحرک و 
انگیزه برای خواندن آن؛ نوعی سرگشتگی ایجاد 
خواهد کرد که به کیت آن اثر سرایت می‌کند. 
بنابراین؛ پدیده‌های معروف و ساخته شده ذهن 
رب‌گری‌یه» جزء نمونه‌های عالی مورد نیاز برای 
درج در یک گلچین به حساب نمی‌آید» چون آنها 
در حقیقت خود داستان و شخصیتهایی که داستان 
گردهم آورده» به نوعی «سکوت ممنا» 5(6700) 
(۲۱۵9۲/09 اه ارتباط می‌دهد. و به همین دلیل است 
که مفهوم یا اصطلاح رب‌گری‌یه در مقام «راوی یا 
ناظر بی‌طرف» (0005[519) باید په ناگزیر مفهومی 
معناباختگی پدیله‌ها و امور با معناباختگی موقعیتها 
و شخصیتها نوعی رابطه و پیوند محترم وجود دارد. 


کتاب ۵۵ e‏ /) را به صورت سطحی و 
سرسری خواند؛ کافی است هنگام خواندن آثار وی 
در همان سطح رو ساخت متن پیش برویم؛» و به 
این نکته عنایت داشته باشیم که دیگر چنان سرسری 
خواندنی را نمی‌توان صرفاً به بهانةُ ارزشهای سنتی 
«عاری بودن از معنا» محکوم کرد. بقیناً یکی از 
پحاسن رب‌گریيةٌ نخست (حتی اگر چنین 
شخصیتی وجود خارجی هم نداشته باشد) این است 
که به اصطلاح ارزشها و کیفیت طبیعی ادبیات 
درونگرا را(یعنی گونه‌ای از ادبیات که در آن؛ 
اعماني آثار بر آنچه در سطح وجود دارد؛ برثری 
دارد) از اعتبار انداخته است» آنهم په نفع «ماهیت 
و یا هوبت بافتِ اثر» (که البته با ماهیت و هویت 
خود پدیده فرق دارد)» زیرا با این نکته مخالف است 
که خواننده از جهانی «ضنی» و «عمینل» ر 
«رمزانگیز» (که معنادار نیز باشد) لت ببرد. ٠‏ 
بدیهی است از دیدگاه رب‌گریية شماره یک» 
وضعیت روان نژند (۱۷۵۵۲0/0) يا روان رنجور 
(ا۳6۷۰۱۵۵۵۱۱0۱09[62) شخصیتهای داستانهای وی 
(که یکی دچار عقدهُ ادیپ است» دیگری دچار عقدۀ 
دگر آزاری و دیگری فردی است وسواسی) 
به‌خودی خود به صوزت محتوایی فاقد ارزشهای 
سنتی است. حتی به‌صورت اجزای داستان که 
عناصر یک الر داستانی که نمادهای کمابیش 
معنادار خود را (در قبال خوانند؛ اثر) از آنها کسب 
می‌کند و یا منتقد وظیفه دارد. آنها را کشف کند نیز 


فاقد ارزش است. وضعیت آنها به تعبیر ریاضیات 


در حد پک تابع است. ظاهراً رب گری‌به به برخی 
مطالب ففط از این جهت می‌پردازد که هیچ ادبیاتی 
بدون دال (89065) وجود ندارد و هیچ دالی هم 
بدون مدلول خارجی (8۱9010) نیست اما تمامی 
هنر رب‌گری‌به در اين است که ضمن عمل 
آشکارسازی معناء معنا را نیز از بین می‌برد. 
بنابراین» محتوای نامیدن این موضوع و يا سخن 
گفتن از شیدایی, دگر آزاری و با حتی حسادت به 
معنای فراتر رفتن از چیزی است که می‌توان آن را 


بهترین سطح ادراک و دریافت رمان نام نهاد» یعنی 
سطحی که در آن سطح؛ رمان بی‌درنگ تابل نهم 
خواهد بود درست به همان ترتیب که نگاه بسیار 
دقیق و باریک به یک عکس, بی‌تردید به معنای نفوذ 
در رموز عکسبرداری و چاپ آن نیز هست؛ و 
می‌دانیم البته چنین نگاهی همچنین به این معناست 
که.فهم و شناخت خود پدیده مورد عکسپرداری را 
کلاً و بکسره از یاد می‌برد. البته این انکار معنی 
(جنانچه صحت داشته باشد) کاری عبث و بیهوده 
نیست» زیر آفرینش معنا برای پایان دادن بر معنا 
چپزی نیست مگر گسترش تجربه و آزمونی که 
خاستگاه اخیر آن فعالیتهای سورالیستی است و آن 
عبارت است از خود جوهره ادبیات بعنی نقشی 
مردم شناسانه - ادبیات در چارچوب کلی جامعهٌ 
تاریخی. سیمای رب‌گریيه شماره یک چنین 
تصویری دارد؛ تصویری که از برخی نوشته‌ها و 
رمان‌های او (و نیز از اولین نقدهای آثار وی) 
به‌دست می‌آید. 

بر اساس همان نوشته‌ها و رمان‌ها (و البته نه 
بر اساس همان نقدها) می‌توان تصویر رب‌گری‌بة 
شماره دو را ترسیم کرد واین بار نه در کسوت 
راوی و ناظری بی‌طرف و نه در کسوت یک دلباختة 
مسائل و مطالب مادی و عینی» بلکه در مقام یک" 
«انسان مدار» (۳۵۳۵0۵۱۵). چرا که دستمایه‌های 
مورد توجه وی هموار در ارتباط با «چیزی دیگر» 
بیشتر نقشی واسط و میانجی را برعهده می‌گیرد. 


پروس موریسه با ذکر جزئیات بسیار؛ این تصویر ., 
رب‌گرییُ شماره دو را ترسیم کرده است. روش . 
بروس موریسه در این مورد هم توصیفی است و هم ۲ 


تطبیقی. وی از سویی به شرح و بازگویی رمان‌های 
رب‌گری‌به می‌بردازد و کاری انجام می‌دهد که 
بسیاری از افراد قبل از او نیز انجام نداده‌اند, و از 
سوی دیگر اطلاعات وسیم او به وی اجازه می‌دهد 


تا این رویدادها (58/0008) را که پا توصیف صحله ` 


است با توصیف اشیا به نمونه‌های ازلی؛ الگوهاء 
خاستگاهها و یا پژواکهایی ارتباط دهد و از این 
طریق یک بار دیگر تسلسلی فرهنگی را که چنین 
مجمرعه رمان‌های به اصطلاح «مبهم» را وحدت 
بخشیده است به کلیّت یک بافت ادبی و در نتیجه 
انسانی مرتبط سازد. در واقع» روش بروس موریسه 
تصویری است «چند تکه اما یکپارچه» از 
رب‌گری‌به» بعنی تصویری که با مقاصد و اهداف 
سنتی رمان انطباق دارد. این تصویر از رب‌گری‌به 
جنب؛ُ انقلابی کار او را کاهش می‌دهد. از سنوی 
دیگر دلایل اصیلی را که مخاطبین برای کشف وی 
دارند نیز موجه می‌سازد. اپن رب‌گریيۀ شماره دو 
با آندره شنيهٌ 600707 ۸00۲۵) شاعر همکلام 
نیست که می‌گوید «بگذار در باب اندیشه‌های نوه 
اشعار کهن بسراییم» بلکه موضع او این است که 
می‌گوید «بگذار در باب مضامین کهن» رمان‌های نو 
بنویسیم ٩.‏ ۱ 
ولی باید پرسید انطباق مورد اشاره واجد چه 
خصوصیاتی استه؟ در وهلهُ اول باید گفت بدیهی 


۱ 


۱ 
۱ 
۱ 
۱ 


کیان شٌ 


ره ۴۳ 


است این انطباق در برگیرندۀ «اشیایی» است که 
ماهیت خنٹی و معنا باخته آنها ابتدا مورد تایید قرار 
گرفته است. بروس موریسه اصالتِ برداشت 
رب‌گری‌یه از اشیا و پدیده‌ها را مورد تأیید قرار 
می‌دهد؛ اما بر این باور نیست که در عالم هستی 
پدیده‌ها از هر آشاره و ارجاعی منتز ع هستند؛ و یا 


ق براین باور نیست که پدیده نمی‌تواند به‌صورت نشانه 


عمل کند؛ موریسه در زمینهٌ شناسایی مجموعه اشيا 


و پدیده‌های تکراری مورد نظر رب‌گرییه مشکلی 


8 ندارد. به‌عنوان مثال پاک کن چسبی (در داستان 


5 ۲3۵)» طناب (در داستان ۷0۷۵۷۲)» یا 
هزار پا (در داستان 16005۷)؛ که در برخی 
رمان‌ها به صورتهای مختلفی رخ می‌نماید همگی 
معّف یک عمل است - عمل جنایی یا جنسی - و 
فراتر از این عمل معرفی ذهنیت یک شخصیت یا 
پدیده است. با این همه موریسه این نکته را 
نمی‌پذیرد که این پدیده‌ها را نماد (5۷0000) بنامد» 
بلکه با قدری تسامح یا اندکی تغافل ترجیح می‌دهد 
آنها را با نام «پشتیبان حواسش» احساسات یا 
خاطرات» مورد اشاره قرار دهد. در این صورت 
هر پدیده ب‌صورت جزء ثابت و برجسته اثر هنرق 
تلقی می‌شود؛ یعنی 
حادلهٌ داستانی يا تحوّل داستانی بخشی از داستان به 
حساب می‌آید. قدر مسلم این است که یکی از 
بزرگترین خدمات موریسه در زمینۀ نقد رب‌گری‌به 
کشف خط داستانی هر یک از داستانهای اوست. 
موریسه از طریق شرح مفصّل و فوق‌العاده دقیق 
خود به وضوح نشان می‌دهد که رمان‌های 
رب‌گرییه «داستان» (810۲۷) محسوب می‌شود و 
نشان می‌دهد که چنین داستانهایی واجد معناست؛ 
معنابی ادیپی» دگر آزارانه» تکراری و ماندگار یا 
حتی صرفاً ادبی. البته این داستانها به روش سنتی 
تألیف نشده است» موریسه با آگاهی از نو و بدیع 
بودن شگردهای مورد استفاده در این داستانها» 
آشکارا گونه گونی‌ها و پیچیدگی‌های دیدگاه راوی؛ 
تحریفات و انحرافات زسانی مورد استفادة 
رب‌گرییه و طرد تحلیل روانی (و البته نه طرد 
روانشناسی) از سوی مژلف را استخراج می‌کند. 
نتیجه این است که رمان رب‌گری‌یه به مدد داستان» 
۰ که همگی اگر 
نمادین نباشد» حداقل ارجاعی است - رمانی است 
که دیگر نمی‌تواند دستمایةٌ نقدهای سنتی غیرپوپا 
باشد بلکه این رمان پدیده‌ای است سرشار؛ و 


درست به همان صورت که یک 


(روانث نشناسی» آ سیب‌شناسی و 


سرشار از رمز و راز لذا نقد باید به کنکاش آنچه 
در حول و حوش آن سوی این پدیده است اقدام 
کند و اینجاست که کار نقد به کشف رمز و عالم 
تسیر متون (6/ل۳۱۵۲۳۵06۱) می‌کشد. و اینجاست که 
نقد پی‌جوی «کلیدهایی» می‌شود و معمولاً نیز آنها 
را می‌یابد. این دقیقاً همان کاری است که بروس 
موریسه در مورد رمان‌های رب‌گری‌به انجام داده 
است. پس ما بايد شجاعت ناقدی که به خود 
جرأت داده تا از روش تحلیل متن برای نقد آثار 
یک نویسندۀ جوان و معاصر خود استفاده کند» 


تحسین کنیم چرا که ناقدین دیگر شاید با نیم قرن 
تخیر و تعلل همین روش را در مورد نویسندگان و 
ملفان مانند نروال و رمبو به کار گرفتند. 

حال پرسش این است که بین این دو 
رب‌گری‌یه» یعنی رب‌گریيهٌ شماره یک ناظر 
بی‌طرف و رب‌گری‌بة شماره دو انسانمدار» یا در 
واقع بین رب‌گری‌یه به صورتی که در نقدهای اولیه 
مطرح شده و رب گریهه مورد اشارة بروس 
موریسهء آیا باید گزینشی صورت گیرد؟ 

در اینجا خود رب‌گری‌یه هیچ کمکی به ما 
نخواهد کرد یعنی او نیز مانند تمامی دیگر مولفان و 
به رغم اظهارات نظری خود طبيعتاً در مورد کار 
خودش چیزی ابراز نمی‌کند؛ علاوه بر این کار او 
متحوّل است و تغییر می‌کند و حق دارد صراحت 
نداشته باشد. در تحلیل نهایی نیز همین عدم 
صراحت است که اهمیت دارد و همین عدم 
صراحت است که به کار ما می‌آید و همین نکته 
است که به اثری (که در ظاهر با هر دستمایه و 
دانتانی مخالفت دارد) چنین مغنایی تاریخی ارزانی 
می‌دارد. اما این معنا چیست؟ اين معنا در واقع 
دقيقاً نقطةٌ مقابل معناست: آین معنا یک پرسش 
است ست؛ پرسشی از این دست که مثلاً معنای پدیده‌ها 
چیست؟ «معنای هستی و عالم جیست؟» ادبیات 
تماما همین پرسش است. اما باید بیدرنگ افزود 
(زیرا نقش خاص ادبیات در همین نکته است) که 
ادبیات همین پرسش بی‌پاسخ است. هیچ ادبیاتی 
تاکنون نتوانسته به پرسشی که خود مطرح کرده پاشخ 
گوید؛ و ادبیات زاییدهٌ همین حس تعلیق و انتظار 
(505060568) است: یعنی همان زبان شکننده‌ای که 
انسانها بین خشونت این پرسش و سکوت پاسخ 
قرار داده‌اند. ادبیات که در پرسشگري خود گویی 
متعصب و خرده‌گیر است» به هنگام ناتوانی در ارائ 
پاسخ بی‌قید و محافظه کار می‌نماید. ادبیات 
همچون پرسشی است که قرنها پیوسته پرسیده شده: 
ادبیات اصلاً پاسخ نیست. به تعبیر پل‌والری 
(Valery (‏ کدام خدابه خود جرات می‌دهد که شعار 
خود را «من فریب می‌دهم» قرار دهد؟ ادبیات چنین 
خدایی است؛ شاید روزی فرا رسد که امکان داشته 
باشد کل" ادبیات را «هنر فریب» نامید. آن زمان» 
دیگر ادبیات تاریخ پاسخهای متضاد و ضد و نقیض 
نویسندگان به معنا نخواهد بود» بلکه برعکس ادبیات 
تاریخ نفس عمل پرسشگری است. 

بدیهی است ادبیات نمی‌تواند پرسشی که جزء 
ذات ادبیات است» راسا و مستقیماً صورت‌بندی 
کند؛ ادبیات هیچ گاه قادر نبوده و نخواهد بود که 
معنای خود را تا حوز؛ گفتمان عقلانی گسترش 
دهد مگر اینکه از شگردهایی همچون «تفسير 


۰ نقادانه» بهره گیرد».و اگر بتوان گفت تاریخ ادبیات به 


اختصار عبارت است از تاریخ شگردهای ادبی. 
این نکته نه به این دلیل است که ادبیات صرفاً یک 
شگرد ادبی است (آن طور که در دورۂ هنر برای هنر 
صراحتا عنوان می‌شد) بلکه به این علت است که 
شگرد ادبی و هنری تنها قدرتی 


است که قادر به 


معلق نگاه داشتن. معنای هستی و قادر به بی‌پاسخ 
نگاه داشتن پرسشی است که خود باید پاسخگوی 
آن باشد. مشکل در پاسخ دادن نیست. در 
یرسشگری است» یعنی ادبیات عبارت است از 
سخن گفتن درعین پرسشگری و خاموش ماندن در 
عین پاسخگویی. از این دیدگاه شگرد ادبی 
(۲۵0۲019۷۵) رب‌گریبهٌ زمانی انقلابی بود - یعنی 
زمانی که وی عقیده داشت این امکان وجود دارد تا 
مولف رأساً معنا را «ذبح» کند تا اثر نیز به نوی خود 
این امکان را فراهم کند که تأثیر اساسی و بنیادین 
آن یعنی «تحیر» (251001570801) به صورت ناب 
نمودار شود» چون نوشتن تنها و فقط گفتن نیست؛ 
نوشتن عبارت است از بیان تحیر. 

اصالت این تلاش» ناشی از این واقعیت است 
که این پرسش هیچ‌گاه پاسخی ناصواب دریافت 
نکرد, در حالی‌که در عين حال این نکته هیچ گاه 
شکل یک پرسش را نیز نگرفته بود. شاید بتوان گفت 
خطای نظری رب‌گری‌یه فقط در این بود که عقیده 
داشت پدیده‌ها دارای ماهیت و وجودی مسبوق و 
خارج از حوزهٌ زبان است؛ ماهیتی که به باور 
رب‌گری‌به باید ادبیات با زور و فشار رئالیسم آن 
را کشف کند. در واقع» به تعبیر مردم شناسان 
پدیده‌ها همواره «دارای معنا»ست و به‌راستی هم 
چنین جیزی صحت دارد» چون در واقع «معنا» 
ویژگی کمابیش طبیعی آنهاست» و می‌دانیم ادبیات 
پا حذف معنا از پدیده‌ها می‌تواند خود را به صورت 
کالایی قابل تحسین و دوست داشتنی مطرح کند 
اگر «طبیعت» واجد معنا باشد» پس با زدودن معنا 
از آن می‌توان به سطح رفیعی از «فرهنگ» دست 
یافت. بنابراین نتیجهٌ منظقی این دیدگاه توصیفات 
مبهم اشیا, حوادثٍ به ظاهر مرتبط و شخصیتهای 
بدون ذهنیت و... است که هر کدام با نوعی خواندن 
و تفسیر نوشته‌ها و سبک رب‌گرییه حاصل 
می‌شوند. ۱ ۱ 
اگر این نکته حقیقت داشته باشد که هر یک از 
رمان‌های رب‌گری‌یه در گنه خود واجد «نمادی 
خاص» باشد» نمی‌توان تردید کرد که اشاره و تلمیح 
نهايي یکی از آثار او با عنوان 2۵ در واقیع 
تندیس چارلز سوم و همسر او - نمادی است 
تحسین برانگیز. تحسین برانگیز نه تنها به این علت 
که خود تندیس رهنمون معانی بسیار است (که 
همگی غیرقطعی و غیرحتمی است) و در عین حال 
اهداف معینی را تعیین می‌کند - شاید منظور شما 
باشید» شاید منظور من باشم و شاید هم الهه‌های 
یونانی» هلن» آگاممنون و... بلکه بیشتر از این جهت 
که این شاهزاده و همسرش با قطع و یقین شیء 
مبهمی را اشاره کرده‌اند (آیا این شیء در 
اسطوره‌هاست. در باغ است یا در تثانر؟) و 
می‌گویند : آن. اما به‌راستی این «آن» چیست؟ 

شاید ادبیات همه و همه در این ضمیر لطیف و 
شکننده جای گرفته باشد که در آن واحد هم گنگ 
است و هم سخن بر لب. 

3# Alain Robbe ۵۱ 
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